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BORIS WANDRUSZKA 


Was ist das Ich? 
Philosophische Annäherungen 


Das Ich ist ein »seltsam Ding«, dessen Bestimmung in der Geschichte der 
Philosophie zwischen manchen Extremen und vielen Positionen hin- und 
herschwankt. Auf der einen Seite wird seine Existenz rundweg geleugnet 
oder als illusionärer Schein abgetan; auf der anderen Seite wird es zum Ur- 
grund allen Seins und Werdens erhoben, etwa als absolutes oder göttliches 
Ich. Als dritte Position heben sich aporetische Konzepte heraus, die die Un- 
möglichkeit einer stimmigen Bewusstseins- und Ichtheorie vertreten. 

Auf diesem verwirrenden Hintergrund muss daher am Anfang die 
Frage gestellt werden, wie der Mensch überhaupt auf so etwas wie »Ich« 
kommt und welchen Zugang er zu dem, was er unter »Ich« versteht, be- 
sitzt. Die Tatsache, dass das »Ich« in den meisten Kulturen seit Jahrtausen- 
den ein sprachliches Korrelat besitzt, spricht für eine Realität, die sich 
nicht einfach umgehen oder als Schein abtun lässt; andererseits können 
Menschen auch denken und sprechen, ohne notwendig auf einen sprachli- 
chen Ausdruck für »ich«, »du«, »wir«, 
»sich«, »mein« angewiesen zu sein. 

Text folgt Die Hauptgründe des Versprachli- 
Text chungszwanges für »Ich«, »Du«, »Wir« 
ee een usw. sind das irreduzible, sich schon 
vorsprachlich beim Kleinkind zei- 
gende Selbsterleben als Selbstgewahrung, das persönlich-individuelle 
Angesprochenwerden durch Andere (mich als genau dieser) und die prak- 
tisch-handfeste Erfahrung der eigenen Autorenschaft, also die »Selbstur- 
sächlichkeit« von Handlungen, Wertungen, Kommunikationen und über- 
wundenen Widerständen. 

Trotz all dem ist das »Ich« keineswegs ein Phänomen, das gleichsam 
»auf der Hand liegt«, vielmehr muss es mühsam, wie die Geistesgeschichte 
beweist, entdeckt werden. Obwohl z.B. die griechisch-römische Antike 
über Personalpronomina verfügt, wird das Ich erst viel später, wohl ab dem 
13. und 14. Jahrhundert im Rahmen der europäischen Mystik zum expliziten 
Thema. Das verwundert nicht, da sich das mystische Erleben eminent auf 
die Innerlichkeit des Menschen und sein ungegenständliches Vollzugs-und 
Stimmungsleben richtet und dabei Realitäten entdeckt, die jenseits aller 
gegenständlichen Wahrnehmungen, Gedanken, Bilder und Phantasien 
liegen, so z.B. die ungegenständlichen Gestimmtheiten der Seligkeit und 
Angst, die Akte des Aufmerkens, der Konzentration, der Entscheidung 
usw. und die ungegenständlichen (Selbst-) Zustände der Gelassenheit, der 
zuständlichen Freude und des Verworfenseins usw. 
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Für denjenigen, der »sich« erlebt, seiner unmittelbar inne ist und nicht 
nur von einem »allgemeinen Ich« spricht (als wäre das etwas außer ihm), 
sondern in ihm selbst auf »(s)ich« bzw. genauer »mich/mir« stößt und da- 
rin »ich« entdeckt, scheint es unzweifelhaft zu sein, ein »Ich« als Quelle 
seiner selbst, d.h. seiner Willens-, Denk- und Gefühlsvollzüge und analo- 
gen Zustände, zu sein und zu haben. 


Das Widerfahrnis im »mich« und »mir« als spezieller und zugleich 
universaler Zugang 

Wohl leichter gestaltet sich der Zugang zum Ich über das »mich« und »mir«, 
die sich im Rahmen von Begegnungen und Widerfahrnissen konstituie- 
ren: »Sie lächelt mich an, hält mich, trägt mich ...«, »Mir wurde die Ehre 
zuteil.«, »Ich fühle mich in dieser Gesellschaft wohl.«. Wenn echte Selbst- 
verhältnisse nun aber erst an einem »mich« erfahren werden, fragt sich, 
wie von hier aus weiter zukommen ist? Nicht anders als dadurch, dass man 
versucht, die inneren Strukturmomente und Strukturvoraussetzungen dieses Selbst- 
verhältnisses zu bestimmen, ohne die jenes Selbstverhältnis weder zustande 
kommen noch bestehen kann. 

Jedes »sich/mich/mir« ist eine Art Bewegung bzw. Dynamik, und zwar 
eine solche, die auf sich oder in sich zurückgeht (rekurriert); dieses »mich« 
kann also nicht rei iv und statisch sein. In jedem »mich« konstituiert 
sich ein Bezug, ein olättnis (nämlich der von etwas - nennen wir esX- 
auf mich). Dieser Bezug-iest nicht fertig vor, sondern ist ein zeitlicher Akt. 
Das »sich/mich« ist a. »Substanz«, sondern ein Verhältnis, das 
durehein Beziehungsgeschehen bzw. durch Akte/Vollzüge erst gebildet 
le X bezieht sich al&o)lintentional auf gegenständliche Inhalte 
(Wahrnehmungen und Vorstellungen) oder auf sich selbst (die eigenen 
Akte und Zustände des Erlebens) und stellt zwischen all diesem eine Ein- 
heit her. Dieses X ist genau das, was wir »Subjekt« oder »Akteur« nennen. 
Und so gilt: Wo ein »sich«, da notwendig ein Subjekt. 

Im »Sichsein« konstituiert sich also wesenhaft und notwendig ein Sub- 
jekt bzw. Ich als Aktquelle und als Selbstvollzug, und zwar zeitgleich. Auf 
die Frage: »Warum bin ich Ich%« lässt sich daher durchaus antworten: Ich 
bin deshalb ein Ich, weil ich mich selbst dazu in einem Akt der (nicht not- 
wendig expliziten) Selbstergreifung und Selbstgestaltung (nicht der Selbst- 
erschaffung!) mache. Ein ichloses »Sich- oder Selbstsein« ist damit logisch 
genauso unmöglich wie ein ichloses Selbstbewusstsein. Jaschon ein bloßes 
Bewusstsein kann nur das Bewusstsein eines Subjektes sein, da es als »Be- 
wusstsein von etwas« sich ergreifen und eben dadurch sich auf dieses Et- 
was beziehen können muss. Ein ich- bzw. subjektloses Bewusstsein ist da- 
her sowohl sachlich wie logisch unmöglich: In allem Subjektiven lebt ein 
Ich. 
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Ich und Ego (Imago) 


Die Grundfähigkeit, sich »alles und nichts« zu eigen zu machen, ermög- 
licht die Identifikation des Menschen mit allem und jedem, z.B. mit eige- 
nen Anlagen und Fähigkeiten, mit dem eigenen Körper, mit dem Bild, das 
andere von ihm haben, mit der Rolle, die er sich in der Gesellschaft zu- 
schreibt oder die die Gesellschaft ihm auferlegt, aber auch die Identifika- 
tion mit einem Tier, einer Pflanze, mit Steinen, Amuletten, Namen, Ster- 
nen, mitanderen Menschen, mit Dämonen und mit Gott. 

Was durch diese Identifikation des Ich entsteht, ist das, was ich hier 
das »Ego« (griechisch: »persona«/Rolle/Maske) nennen möchte, das von 
vielen Kulturen, etwa derindischen, als flüchtig, nichtig, ja als illusionär 
bezeichnet wird. Dabei kommt es in der Regel zu einer fatalen Konfusion 
des Ich und des Ego: Dieses wird mit jenem identifiziert (und zwar durch je- 
nes!) und beide zugleich verworfen. Doch in Wahrheit ist das Ich die ontolo- 
gische Voraussetzung des Rollen-Funktions-Ego bzw. seiner vielen Masken 
(personae). Während jenes unverwüstlich ist und seine ontologische Dig- 
nitätschon allein dadurch beweist, dass es sowohl für die größten Leistun- 
gen der Menschheit als auch für die größten Schandtaten verantwortlich 
ist, erweist sich das »Ego« als kontingentes »Konstrukt«, das jederzeit 
(wenn auch gegen größte Widerstände seitens des Ich!) verändert oder auf- 
gelöst werden kann. 


Ich und Gattung, Ich und Masse 


Die Geschichte des Menschen ist eine Geschichte der Erhebung des Indivi- 
duums aus der Gattung, die im Falle des Tieres über das Individuum domi- 
niert und die das Individuum vollständig in ihrem Bann hält. Da auch 
Tiere Individuen sind, muss ein neuer Faktor hinzukommen, um aus dem 
individuellen Menschentier den individuellen Menschen zu machen. Und 
das istim Letzten seine seelisch-geistige Individualität, sein eigenständig- 
freies Subjektsein, sein personales Ich. Indem im tierischen Leib, der 
gleichsam auf das Subjektsein im Laufe der Phylogenese vorbereitet wird 
(aufrechter Gang, freier Blick, freie Hand, größere Leistungsfähigkeit des 
Gehirns, Fußbildung usw.), das Ich zu seinen Mitmenschen und zu sich er- 
wacht, bahnen sich personale Individualität und personale Gemeinschaft 
an und kommen zu sich selbst. Dieses Zu-sich-selbst-Kommen, Mit-sich- 
Bekanntwerden, Mit-sich-(und-miteinander-) Vertraut-Werden wird zur 
Möglichkeit und auferlegten Aufgabe, vor die sich das Tier nicht gestellt 
sieht. 

Zugleich mit der geistigen Individualität erwacht auch die menschliche 
Gemeinschaft, die mehr ist als die bloße tierische Gattung und ihrerseits 
das Individuum tiefreichend beeinflusst, prägt und führt. Im Letzten je- 
doch ist der Mensch nicht nur zum Selbstbewusstsein, sondern zur Selbst- 
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führung/Selbststeuerung berufen, denn nur so kann er sich über Gattung und 
Masse, Haufe und Horde erheben. Es ist daher erst dasIch, das die Gemein- 
schaft in Du und Wir, die beide in sich selbst ein Ich bzw. mindestens zwei 
Iche sind, ermöglicht, was bedeutet, dass nur dadurch die Gemeinschaft, 
etwa die einer Ehe, einer Familie, einer Künstlergruppe, zum Selbstbe- 
wusstsein kommt. Im Ich erwacht im endlichen Leibe einerseits die Mög- 
lichkeit der Selbstbezüglichkeit und Selbstgestaltung, andererseits die 
Möglichkeit zur Transzendierung aller endlichen Grenzen, d.h. die Mög- 
lichkeit des endlosen seelisch-geistigen und kulturellen Wachstums, von 
dem das Tier nichts weiß. Die Überwindung des individuellen Todes durch 
die kulturelle Tradierung bezeugt diesen »Unendlichkeitszug« des Men- 
schen, dessen ideales, wenn auch nie erreichbares Ziel die Transzendie- 
rung zur absoluten Transzendenz ist. Das Ich wird so zum Boten der Gott- 
heit, die sich in seinem Grunde, der ein Abgrund des freien 
Selbstseinkönnens (zu allem Guten, Schlechten und Bösen) ist, abzeich- 
net. Daraus erhellt, dass mit dem modernen Tod Gottes der postmoderne 
Tod des Ich bzw. des Menschen unvermeidlich wurde. Nicht weniger gilt 
umgekehrt, dass da, wo das Ich stirbt, Gott keinen Ort der Offenbarung 
mehr in der Welt hat. Denn das Leben des Ich ist nichts anderes als die Frei- 
heit, die fragile, werdende Freiheit, die als Ebenbild auf das Urbild der voll- 
kommenen Freiheit Gottes verweist. Wo der Mensch in Gattung und Masse 
versinkt, da droht seine einzigartige Seinswürde mit unterzugehen. 


Der phänomenologische Weg: der »innere Mensch«/der Mensch als 
Subjekt 

Diese Ergebnisse werden auch von der phänomenologischen Philosophie 
bestätigt: Wo wir uns im Selbstinnesein des Sichbeziehens bewusst wer- 
den, da erfahren wir uns stets als Initiatoren, Quellen, Akteure, eben als 
Subjekte dieses Sichbeziehens. 

Im Gegensatz zu Kant, der das phänomenale Ich als Erscheinung, d.h. 
als bloße Vorstellung bestimmt, und für den das »wahre oder transzenden- 
tale Ich« unerfahrbar und unbestimmt ist, betont die Husserlsche Phäno- 
menologie, dass das Ich als nichtgegenständliche Nicht-Erscheinung, d.h. 
als aktives Aktzentrum des Selbstvollzuges sehr wohl erfahrbar ist (was 
schon Leibniz und Fichte lehrten), allerdings nicht als Vorstellungsding 
oder als passive Erscheinung (wie ein Foto), die das Ich bzw. Subjekt nie 
sein kann, sondern eben als Akteur. Kants phänomenales Ich als »vorge- 
stellt-bildhaftes Ich« ist unmöglich, dagegen kann, ja muss es als verbor- 
gen transzendentales Ich sehr wohl gedacht werden - das ist ein bleibender 
Fund Kants, der für die Philosophie des Unbewussten folgenschwer ist. 
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Der empirische Weg: der »äußere Mensch«/der Mensch als Objekt 


Gilt dies, dann gilt auch, dass die Aktivität des Subjekts durchaus mehr als 
bloße »Erscheinung«, sondern eine echte Selbstoffenbarung und Selbstma- 
nifestation von Quelle und Ursprung des Erlebens ist, die vom Anderen im 
Medium des Leibes wahrgenommen und beobachtet werden kann, und 
zwar sointim, dass die Existenz eines Ich-Akteurs wenigstens lebenswelt- 
lich oder praktisch nicht abgestritten werden kann. Wenn wir daher etwa 
in ein Augenpaar schauen, dann sehen wir nicht nur (wie der untersu- 
chende Arzt) ein Organ, sondern wir vermeinen, das Subjekt oder Ich selbst 
darin wahrzunehmen. Die Welt des Ich-selbst glänzt durch den Leib, durch 
Verhalten und die Sprache hindurch. 

In diesem dargestellten Sinne kann das Subjekt als Ich auch Objekt oder 
Gegenstand sein. Warum? Weil der Leib des Menschen nicht nur empfun- 
dener, sondern auch sichtbarer, ausdrucksfähiger, realer Körper ist, in 
dem sich das ungegenständliche Ich gegenständlich in Mimik, Gestik, Lo- 
komotion und Sprache offenbart. Ohne Leib bliebe das Ich bzw. das Sub- 
jektsein unerfahrbar. 


Die intersubjektive Konstitution des Ich und das Wir 

In der heutigen Wissenschaftslandschaft muss man, bezüglich der Frage 
nach Wesen und Entstehung des individuellen Bewusstseins, von einem 
»intersubjective turn« sprechen. Dabei gibt es eine starke und eine schwa- 
che Variante. Letztere ist weitgehend empirischer Natur und besagt, dass 
das Individuum Mensch nur im Rahmen einer Gemeinschaft und durch 
die Wechselwirkung mit anderen Menschen entstehen, sich entfalten 
und, vor allem durch das Erlernen der Sprache, zu sich selbst kommen und 
Selbstbewusstsein, also ein volles Subjektsein bzw. ein Ich entwickeln 
kann. 

Anders verhält es sich bei der starken Variante des »intersubjective 
turn«. Sie besagt, dass das Ich nicht nur empirisch, sondern wesensnot- 
wendig auf Andere angewiesen sei, dass also das Ich aus logisch-transzen- 
dentalen Gründen ohne die Anderen weder entstehen noch sich erhalten 
kann. Soweit ich sehe, ist dafür noch kein überzeugender Beweis geliefert 
worden. 

Meines Erachtens konstituiert sich das (durch Andere geweckte, ange- 
sprochene, aufgemunterte) Ich sich selbst als Ich; d.h. es will sich und 
bringt sich zum Bewusstsein seiner Umwelt, bald aber auch (in der Refle- 
xion) zum vollen Bewusstsein seiner selbst. Das Letztere kann ihm kein 
Fremderwecken abnehmen, im Gegenteil: Würden Andere mein Ichsein 
konstituieren, wäre genau damit der wesentliche ontologische Kern des 
Ich zerstört, nämlich die Selbstkonstitution des Ich. Könnte ein Ich ein an- 
deres Ich machen, wäre dieses eine Art Robotersklave, aber kein selbstän- 
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diges Subjektwesen. Das schließt selbstverständlich keineswegs aus, dass 
ein höher entwickeltes, etwa sprachfähiges Ich ohne die Unterstützung An- 
derer nicht möglich ist (eben weil kein Ich für sich allein Sprache entwi- 
ckelt), aber das bedeutet nicht, dass der Andere der Existenzgrund des Ich 
ist. 

Auch wenn es stimmt, dass das bedingte Ich kein anderes bedingtes Ich 
notwendig voraussetzt, so eröffnet es doch mit seinem Dasein den Möglich- 
keitsraum für endlos viele andere bedingte Iche: Wo ein Ich ist, können 
auch viele andere Iche sein. Das bedingte Ich setzt aber notwendig ein un- 
bedingtes Subjekt mit unbedingter Freiheit voraus, da es nicht das Produkt 
eines Nicht-Ich sein kann (was zu Zirkelschlüssen und logischen Regressen 
führt). So gilt einerseits: Das bedingte Ich ist nie allein, sondern entsteht 
aus einem ursprünglichen Ich-Du-Verhältnis heraus, das das bedingte Ich 
allerdings nicht mehr »erinnert« und sich mühsam erst erschließen muss 
(eben als die Abkunft vom Ursubjekt Gottes); andererseits gilt: Zur Höher- 
entwicklung ist das Ich auf andere bedingte Iche angewiesen, wie es 
scheint, sogar notwendig, da, wie das Schicksal der Wolfskinder beweist, 
das volle Erwachen zum Selbstbewusstsein und der Erwerb von Sprache 
etc. nur dadurch möglich wird, dass andere Iche das neugeboren-werdende 
Ich als potentiell bewusstes Ich (eben als Du) ansprechen, stützen, schüt- 
zen und fördern. Würden sie mit dem neugeborenen Ich wie mit einem 
Ding oder Werkzeug umgehen, so wäre zu erwarten, dass das neue Ich erst 
gar nicht erwachte oder vor Verwirrung und Verzweiflung über seine Ein- 
samkeit und Ablehnung resignierte und hinstürbe. Genau das zeigen die 
entsprechenden Versuche und Experimente, etwa die des staufischen Kai- 
sers Friedrich II. und die Beobachtungen von Ren& Spitz (1887-1974): Kin- 
der, die trotz voller physischer Versorgung keine menschliche Zuwendung 
erhalten, sterben. Zwar wollen sie leben, auch als Subjekte sich entfalten 
(denn sie sind ja schon Subjekte und ringen um das Leben!), aber ohne den 
liebenden Widerhall der anderen, ohne deren fühlbare Existenz verzwei- 
feln sie daran und geben ihren Lebenswillen auf. Als Ich in einer du- und 
wirlosen Welt zu leben, wäre die denkbar schlimmste Hölle, der der Tod al- 
lemal vorzuziehen ist. 


Sein, Sinn und Funktion des Ich 

Die Rede von einer Funktion des Ich klingt befremdlich: Ist das Ich nicht 
gerade der Faktor, der erst alles Funktionelle ermöglicht? Und ist es nicht 
auch eine Wertrealität an und für sich, eine Realität, die sich nicht (total) 
funktionalisieren lässt, sondern für sich steht und für sich stehen soll? Um 
dies zu klären, ist es hilfreich, zwischen Funktionen des Ich (Ichfunktio- 
nen) und der Funktion des Ich für ein größeres Ganzes zu unterscheiden. 
Unter Ichfunktionen werden alle selbstgeführten Akte und Tätigkeiten des 
Menschen verstanden, d.h. alle Arten von Selbstvollzügen: Sichspüren, Si- 
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chentschließen, Unterscheiden, Denken, Sichsteuern, Sichabgrenzen, 
Sichdurchsetzen u.v.a.m. Es handelt sich um Leistungen des Ich, die zwar 
ohne Ich nicht sein können, aber durch die hindurch sich das Ich erst be- 
stimmt, vollzieht und manifest wird. Ein absolut inaktives Ich ist unmög- 
lich. Insofern sie ein sinnreich strukturiertes Ganzes darstellen und au- 
ßerdem immer schon aus der Ur-Einheit des Ich kommen, imponieren sie 
als eine Vielheit, in der sich die Möglichkeiten des Ichseins ausprägen. Da 
sie trotz ihrer Vielfalt sach- und sinngerecht in der Welt wirken können, 
spiegelt sich in ihnen die zu ihnen passende Weltstruktur ab. Diese Pas- 
sung ist zwar einerseits das Ergebnis der Evolution der Ichfunktionen in 
der Auseinandersetzung mit dem Weltgeschehen, kann aber andererseits 
nicht nur deren Ergebnis sein, da eine jede Passung solche Ichfunktionen 
voraussetzt, die passungsfähig sind. Da sich erweisen ließ, dass das Ich 
nicht das Produkt der dinglichen Evolution sein kann (weil andernfalls ein 
infiniter Regress und die Unmöglichkeit von Subjektivität und Freiheit 
droht), wurde das Ich (und damit das Du und das Wir) auf die Welt hin ge- 
schaffen: Weder ist die Welt das Produkt des Ich, noch das Ich das Produkt 
der Welt, sondern beide sind, bei allen sonstigen Diskrepanzen, aufeinan- 
der-hin geschaffen. 

Da dieses Aufeinander-hin in einem In-einander-Sein erfolgt, berühren 
wir den zweiten Aspekt der Funktion, der Funktion des Ich für das Ganze 
der Welt. Und da imponiert, dass im Ich zum ersten Mal die Natur ihrer 
selbst inne und angesichtig wird, dass im Ich nicht nur (wie schon bei den 
vormenschlichen Lebewesen) seelisch-geistige Funktionen im Weltprozess 
erscheinen, sondern die Quelle dieser Funk- 
tionen selbst! Insofern in dieser Quelle 

Textfolgt das Ich- und Selbstsein, also werdende 
Text Subjektivität selbst offenbar wird, of- 
ee ee re fenbart sich indirekt mit ihr die Ur- 
quelle des Seins schlechthin: Das Men- 
schen-Ich wird zum Zeugen des letzten Grundes und Sinnes des Seins, ja 
zum Stellvertreter desselben in der Welt, gleichsam als kleiner Gott der 
Welt, der die Urqualitäten der Gottheit »Freiheit, Vernunft und Liebe« ver- 
mittelt. Hat man dies einmal eingesehen, verwundert es nicht, dass die 
Welt zu diesem Ich, Du und Wir so grundsätzlich passt, mehr noch, dass 
die Welt sich so entwickelt, dass darin überhaupt erst ein Ich auftreten 
kann. Die konkreten Stufen des Lebens offenbaren schon in ihren ersten 
Formen der Einzeller Leben bzw. die Leistungen des Lebens, also Psychi- 
sches und Subjekthaftes, und diese Eigenart geht nie verloren im Verlaufe 
der Jahrmilliarden, sondern entfaltet sich über die Lebewesenformen hin- 
weg immer differenzierter, komplexer, damit immer innerlicher und sozi- 
aler, damit persönlicher und geistiger, bis der psychische Aktions- und Ge- 
wahrungsgrund selbst zum Vorschein kommt. 
Wird sich dieses Aktionszentrum als Eigengrund seiner selbst voll be- 
wusst, vermag also bei entsprechender Ausreifung von Gehirn, Leib und 
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Sozialität sich selbst zu sehen und tiefer kennen zu lernen (was der Inhalt 
der Weltgeschichte ist), dann stößt es auf seine kosmische Bestimmung 
und deren letzten Quell und entdeckt seinen höchsten Auftrag: sich die 
Welt achtungsvoll anzueignen, sie ohne Beschädigung weiter zu führen 
und darin die Eigenwelt der Kultur (die sich als das entfaltete Ganze der 
Ich- und Wirfunktionen erweist) so zu plazieren, dass der Geist selbst und 
damit der Rückbezug zum göttlichen Geist aufscheint. Die Welt und sich 
selbst in veredelter und bereicherter Form zu Gott zurückzutragen und sich 
und die Welt mit ihm in geläuterter Weise zu vereinigen bzw. sich und die 
Welt durch ihn mit ihm vereinigen zu lassen, erweist sich dann als der 
höchste und letzte Auftrag des Menschen, als seine »göttliche Funktion«, 
die er erfüllen, aber auch verfehlen kann. Was dabei im Letzten offenbar 
wird, sind zwei Urwahrheiten, die ausschließlich das Ich bzw. das Wir als 
Ich-Ich-, bzw. wechselseitige Ich-Du-Einheit aufdecken kann: Nur wo das 
Ich ist, ist die Freiheit; und nur wo sich zwei Iche einander bedingungslos 
hingeben, ist die Liebe. 

So wird offenbar, dass der Mensch nicht nur ein Flackern im Flackern 
der Welt, sondern dass er der Überbringer des göttlichen Lichtes in die Welt 
ist bzw. besser: sein soll.* 


BORIS WANDRUSZKA, geb. 1957, Dr. phil. Dr. med., ist Facharzt für Psychosomatische Medizin und 
Psychotherapie und freier Dozent für Philosophie an der Universität Heidelberg. 2009 erschien von 
ihm »Philosophie des Leidens. Zur Seinsstruktur des pathischen Lebens«. 


ı Beim Autor kann die ursprüngliche ungekürzte Fassung mit dem gesamten Anmerkungs- und Bib- 
liografieapparat angefordert werden (b.wandruszka@web.de). 
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MICHAEL WEISSE 


Wenn ein Ich dem anderen begegnet 


Meditative Überlegungen für die 
Geistliche Begleitung 


Als ich das vorliegende Bild vor Jahrzehn- 
ten auf einem Buchcover: entdeckte, elek- 
trisierte es mich sofort. Das Bild mit dem 
Titel »Der Kreisel« zeigt die Mystikerin 
und Sozialarbeiterin Madeleine Delbr&l 
(1904-1964) im zugewandten Gespräch 
miteinem Kind. 

Was mich an diesem Bild so bewegt 
hat, ist die Haltung von Madeleine Del- 
bräl: ihre ganze Hingabe und Aufmerk- 
samkeit an dieses Kind, an seine Fragen, 
Ängste und Freuden. Eine solche Haltung 
einer erwachsenen Person gegenüber ei- 
nem Kind war zur Zeit der Aufnahme die- 
& ses Bildes - es sind die 30er-Jahre des 20. Jahrhunderts - nicht selbstver- 

ständlich. Und vielleicht ist es eine Haltung - von Mensch zu Mensch, egal 
ob erwachsen oder im Kindesalter -, die wir heute in der Regel im Alltag 
nicht oder nur sehr selten erleben. Mich als Sozialpädagoge und Geistli- 
chen Begleiter beeindruckt diese Hingabe und Aufmerksamkeit. Ein sol- 
ches Zugewandsein wünsche ich mir in der Sozialen Arbeit und in der 
Geistlichen Begleitung für die dort sich begegnenden Menschen. Durch 
Hingabe und Aufmerksamkeit kann Kommunikation - zumal geistliche - 
erst beginnen und fruchtbar sowohl für die Begleiteten wie auch für die Be- 
gleitenden werden. Eine weitere Haltung für die Begleitung ist die Offen- 
heit für das, was mir mein Gegenüber sagt. Dies gilt für den Inhalt und es 
gilt für das nonverbal Mitgeteilte. Die Offenheit führt dazu, dass ich auch 
das, was ich beim anderen (gerade) nicht verstehe, annehmen kann; bis 
hinzu den Lebensbezügen des anderen, die mir selbst fremd sind. 





ı Annette Schleizer, Die Liebe ist unsere einzige Aufgabe. Das Lebenszeugnis von Madeleine Delbr&l. 
Stuttgart (Schwabenverlag) 1994. 
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Wie geschieht Begegnung zweier Ichs? 
Im obigen Bild veranschaulicht sich mir, welche Haltung ich in der Beglei- 
tung, in der Begegnung mit einem anderen ICH - einer anderen Person - 
einnehme. Ganz dem anderen Menschen zugewandt, ganz präsent im Au- 
genblick, ganz offen, ganz Ohr für den anderen, seine Anliegen, Fragen, 
Nöte und Freuden. Ich bin mit meiner ganzen Aufmerksamkeit - ja meiner 
ganzen Existenz - beim anderen. Nur so erfahre ich wirklich, was ihn be- 
wegt, wer erist und bekomme eine Ahnung davon, wie ihn Gott eigentlich 
gewollt hat. Eine solche Haltung führt mich zum Kern der Person und lässt 
mich tiefer dringen über den Augenschein der äußerlichen Person des 
Menschen, der mir da begegnet, hinaus. 

Und das Bild zeigt mir ein Zweites: Wie geschieht Begegnung wirklich? 
Sie geschieht, indem beide Menschen offen sind, zugewandt dem jeweils 
anderen, präsent im Augenblick, aufmerksam für den anderen, seine Re- 
gungen und Bedürfnisse. Oder anders ausgedrückt: Ich begegne dem ande- 
renICH und er mir nur dann, wenn wir uns einander hingeben. 


Wie verändert sich mein eigenes Ich durch die Begleitung 

des anderen? 

Es zeigt sich in diesem Bild aber auch noch etwas Anderes für mich. Der jü- 

dische Religionsphilosoph Martin Buber drückt das Folgendermaßen aus: 

»Ich werde am Du.«? Das sogenannte »Dialogische Prinzip« von Buber 

spricht etwas an, das Menschen in helfenden Berufen oft vergessen: Auch 

ich als Helfender, ich als Begleitende verändere mich in der Begegnung mit 
dem Anderen. Wenn ich es mit der Haltung Madleine Delbröls tue, dann 
passiert auch etwas mit mir. Nämlich, dass ich erkenne, wer ich wirklich 
bin, welche Bedürfnisse, Ängste, Fragen und Freude ich selbst habe. Ich 
entdecke meine Persönlichkeit tiefer und werde damit konfrontiert, wer 
ich von Gott her bin und wie ich von ihm gewollt bin. 

Im Folgenden finden Sie einige Fragen zusammengestellt und ich lade 

Sie ein, diese mit Blick auf Ihre Tätigkeit in der Seelsorge oder Geistlichen 

Begleitung von Zeit zu Zeit durchzugehen: 

- Wie laufen die ersten Augenblicke einer Begegnung ab? 

- Schaue ich meinem Gegenüber in die Augen? Wo schaue ich hin, wenn 
er/sie mir etwas erzählt? Hänge ich sprichwörtlich an seinen Lippen? 

- Fälltes mir schwer, mich von der ersten Minute an auf mein Gegenüber 
zu konzentrieren? Passiert es bisweilen, dass ich während des Ge- 
sprächs in Gedanken abschweife? 

- Wie ist meine Körperhaltung? Bin ich dem anderen deutlich zuge- 
wandt? 


2 Siehe: Martin Buber, Ich und Du.ıo. Auflage Heidelberg (Lambert Schneider Verlag) 1979. 
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- Wirken Gespräche in mir nach? Belastet mich manches Gehörte oder 
kann ich zwischen persönlicher Betroffenheit und meinem Beruf eine 
klare Grenze ziehen? 

- Haben Gespräche und Begegnungen Auswirkungen auf meine Einstel- 
lungen und Glaubensüberzeugungen? Kann ich Veränderungen an mir 
beobachten? 


[Hier könnten noch ein paar Aufzählungen dazukommen.] 


MICHAEL WEISSE, geb. 1967, M.A., ist Sozialwissenschaftler, Diplom-Sozialpädagoge und Priester 
mit Zivilberufim Katholischen Bistum der Alt-Katholiken in Deutschland. Er arbeitet als 
Sozialdiakon in einer evangelisch-methodistischen Gemeinde in Stuttgart. 
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Identifikation des Nicht-Identischen 


Die Künstlerin Lindy Sherman auf der 
Suche nach einer »transpersonalen« 
Spiritualität 


»Wer bin ICH %« Diese Frage stellten sich auch und besonders die Bildenden 
Künstler seit Beginn der Neuzeit immer wieder - vor allem im Bildtypus 
des Selbstbildnisses oder Selbstportraits. Sie sind dabei nicht nur interes- 
siert an den äußeren, sich stets wandelnden Erscheinungsbildern ihres ei- 
genen Körpers, sondern an ihrem sich darin ausdrückenden unsichtbaren 
Ich oder Selbst, welches der dargestellten eigenen Person wesentlich und 
nicht den Veränderungen unterworfen ist. Im Sinne einer solchen Identität 
von sichtbarem Erscheinungsbild und unsichtbarem Wesen kann man 
etwa Albrecht Dürers bekanntes christomorphes Selbstbildnis (Abb. ı) ver- 
stehen, das sich heute in der Alten Pinakothek in München befindet. 

Jedoch ist im Zeitalter der Spätmoderne! die Identitätsproblematik da- 
hingehend eine andere geworden, dass nun - aus noch anzusprechenden 
Gründen - gerade so etwas wie ein immer gleicher Kern einer Person im 
Wandel ihrer Erscheinungen zweifelhaft geworden ist. Die us-amerikani- 
sche, mit der Selbstfotografie arbeitende Künstlerin Cindy Sherman (*1954) 
hat uns diesen epochalen Umbruch mit seinen »positiven Möglichkeiten« 
vor Augen geführt. Ihr Thema ist die „mögliche Vielfalt verschiedener Iden- 
titäten« und die »Möglichkeit des Übergangs zwischen ihnen«.’ Dabei bie- 
tet sie auch Ansätze einer Spiritualität multipler Identität. Davon soll im Fol- 
genden die Rede sein. 


ı Obman von der gegenwärtigen Epoche von einer Nach- (Post-) oder Spätmoderne sprechen sollte, ist 
eine vieldiskutierte Frage mit zahlreichen Implikationen. Ich verwende in Bezug auf die Kunst den 
Begriff »Spätmoderne«, weilm.E. die massive künstlerische Betonung von Differenzwahrnehmung 
für die letzten Jahrzehnte die Benennung einer eigenen Epoche erfordert. Die Konsequenzen aber, 
welche die Künstlerinnen und Künstler aus dieser Wahrnehmung zogen, standen - soweit ich sehe 
- bislang mehrheitlich in einer größeren Kontinuität zur Moderne, als es von den Vertreten einer 
»Postmoderne« in der Kunst angenommen wurde. 

2 Welsch, Wolfgang, Identität im Übergang. Philosophische Überlegungen zur aktuellen Affinität von 
Kunst, Psychiatrie und Gesellschaft, in: Ders., Ästhetisches Denken, Stuttgart 1995 (4. Aufl.), 168- 
200, 178. 
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Abb. ı: Albrecht Dürer, Selbstbildnis 
im Pelzrock, 1500, Alte Pinakothek, 
München 


Abb. 2: Cindy Sherman, Untitled #216, 1989, 
Atrup Fearnley Collection, Oslo 


Abb. 3: Cindy Sherman, Untitled #133, 
1984, Privatbesitz 
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Abb. 4: Jean Fouquet, 
Madonna von Melun 
(Ditychon, rechter Flügel), 
1456, Königliches 
Museum der Schönen 
Künste, Antwerpen 





Abb.5: Cindy Sherman, Untitled #355, 2000, Collection Metro Pictures, New York 
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Multiple Identitäten als Herausforderung für die klassische 
Spiritualität 

Betrachtet man einzelne Fotografien von Cindy Sherman, wie etwa »Un- 
titled #216« (Abb. 2) oder »Untitled #133« (Abb. 3), so fällt es zunächst schwer, 
das angedeutete Neue in ihrem Werk auszumachen. »Untitled #216« er- 
scheint vor dem Hintergrund des oben angeführten Selbstbildnisses von 
Dürer geradezu alttraditionell und wenn man weiß, dass sich Sherman 
hier sogar an ein bekanntes Gemälde eines älteren Malers anlehnt - die 
»Madonna von Melun« (Abb. 4)- kann man sogar den Eindruck einer mehr 
oder weniger platten Nachahmung haben. Auch die Expressivität der Figur 
in »Untitled #133« eröffnet zwar Möglichkeiten der Empathie, aber bloß das 
ware eine Bildstrategie, die auch im Medium der Fotografie in der Kunst 
der Klassischen Moderne nahezu ausschöpfend entwickelt wurde. Diese 
ersten Eindrücke berücksichtigen aber nicht, dass die Bilder Shermans in 
der Regel, das heißt in der Ausstellungssituation, nicht einzeln, sondern 
in Serie präsentiert werden. Und auch über die Ausstellungen hinaus - dar- 
auf weist auch die fortschreitende Nummerierung der einzelnen Fotogra- 
fien hin - sind sie als eine Art »work in progress« aufzufassen. Angesichts 
der Vielzahl der Selbstbildnisse ist entscheidend, was diesbezüglich der 
Philosoph Wolfgang Welsch treffend so beschreibt: 


»Aber man muss beachten, dass es sich in den Darstellungen Cindy Shermans 
- obwohl es sich jedesmal um Aufnahmen ihrer selbst in den unterschied- 
lichsten Verkleidungen handelt - keineswegs um Bekundungen einer identi- 
schen Person geht. [..] Das heißt umgekehrt: Cindy Sherman verkleidet sich 
nicht bloß, sondern übernimmt den Typ und die Rolle, die sie darstellt, der- 
maßen überzeugend und perfekt, dass sie die jeweilige Identität gleichsam 
abstrichslos verkörpert. Sie ist nicht irgendeine Schauspielerin, sondern eine 
perfekte Darstellerin, sie demonstriert nicht den Facettenreichtum ihrer 
Person, sondern die Vielfalt möglicher Identitäten.«® 


Auch wenn sich Sherman selbst der Arbeit einer guten Schauspielerin si- 
cher sehr viel mehr verbunden weiß, als es in den Worten Welschs zum 
Ausdruck kommt, zeigt seine Interpretation durchaus in eine weiterfüh- 
rende Richtung. Die Künstlerin ist mit ihrem Werk nämlich nicht nur ei- 
nem kreativen Spleen gefolgt. Vielmehr hat sie damit sehr früh aufgegrif- 
fen, was heute zur weitreichenden Individualisierungsproblematik 
insbesondere der jüngeren Generationen gehört. Dazu nochmals Wolfgang 
Welsch: 


»Die Arbeiten von Cindy Sherman wagen sich in dieser Problemsphäre emi- 
nent weit hervor. Sherman führt eine quasi kernlose, eine rein aus Vielfalt 


3  Ebd., ı74f. 
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von Möglichkeiten bestehende Identität vor Augen. Substanz, das traditio- 
nelle Modell von Identität, ist vollständig durch Attribute bzw. durch eine 
vielzahl externer Wirklichkeiten und Rollen ersetzt. zudem lässt sich an 
Shermans Arbeiten im Extrem verifizieren, wie Identität durch Übernahme 
von Rollen konstituiert sein kann. Identität entsteht nicht quasi-biologisch 
durch Entfaltung eines Personenkerns, sondern im wörtlichen Sinne durch 
Identifikation.«* 


Das, was hier ein Philosoph sehr pointiert schon vor vielen Jahren an- 
sprach, wurde später durch die kunstgeschichtliche Forschung zu Cindy 
Sherman grundsätzlich bestätigt. Spannend ist jedoch in unserem Zu- 
sammenhang die Frage, was dies für eine gegenwärtige Spiritualität be- 
deutet, wenn das, was Sherman tut, derart Ausdruck der Selbstwahrneh- 
mung spätmoderner Menschen ist. Sind nicht fast alle gegenwärtigen 
Spiritualitätsangebote noch einem »Substanz-Modell« der Identität ver- 
pflichtet? Welche Herausforderungen resultieren daraus? 


Cindy Shermans Selbst-Performanzen und der Durchbruch zum 
»Realen« 

Schon sehr früh - in den 1990er-Jahren - machte der an der Princeton Uni- 
versity lehrende Kunsthistoriker Hal Foster den Vorschlag, die Kunst von 
Sherman mithilfe der Lehre des französischen Psychoanalytikers Jacques 
Lacan zu verstehen‘, nach der die menschliche Psyche durch eine Trias des 
Imaginären, Symbolischen und Realen konstituiert ist. 

Der Hang des Menschen, sich im substanziellen Sinne als eine identi- 
sche Person zu begreifen, wurzelt für Lacan bereits in einer frühen Phase 
seiner psychischen Entwicklung, die er als »Spiegelstadium« bezeichnet: 
Zwischen dem 6. und 18. Lebensmonat neigt das Kind dazu, sein Spiegel- 
bild so aufzufassen, dass es sich fortan mit dem abgebildeten Körper in ei- 
ner Einheit wahrnimmt, welche in dieser Einheitlichkeit jedoch gar nicht 
seiner ursprünglichen Erfahrung entspricht.” Die daraus resultierende 
Lacanosche Kritik an einem einheitlichen Subjekt- und Personbegriff hatte 
nicht nur sehr großen Einfluss auf zahlreiche Philosophien der Spätmo- 
derne, sondern sie ist darüber hinaus Teil einer spätmodernen Befindlichkeit 
der Menschen geworden. Und auch bei Cindy Sherman sahen wir: Indem 
sie sich ständig mit neuen Bildern ihrer selbst identifiziert, unterläuft sie 
paradigmatisch ihre Festlegung auf ein imaginäres Ich. 


4 Ebd., ı80f. 

5 Vgl. dazu: Loreck, Hanne, Geschlechterfiguren und Körpermodelle: Cindy Sherman, München 
2002. Die Autorin erweitert-wasjaschon aufgrund des Zitats von Welsch gewissermaßen naheliegt 
-die Thematik in Anschluss an eine performative Theorie des Geschlechts nach Judith Butler. 

6 Foster, Hal, The Return ofthe Real. The Avant-Garde atthe End ofthe Century, London 1997, 146ff. 

7 Vgl. Lacan, Jacques, Das Spiegelstadium als Bildner der Ichfunktion, in: Ders., Schriften I, Wein- 
heim/Berlin 1996 (4. Aufl.), 61-70. 
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Die symbolische Ordnung ist dagegen eine Ordnung, die durch Sprache 
ermöglicht ist und als solche die Freiheit eröffnet, neue bedeutsame Bezie- 
hungen herzustellen?, wobei Lacan hier von einem weiten Begriff der Spra- 
che ausgeht, zu dem etwa auch die Sprache der Kunst gehört. Die große 
performative Kraft der Sprache - von der auch Lacan in seinem therapeuti- 
schen Ansatz ausgeht - ermöglicht Sherman das, was Wolfgang Welsch in 
dem oben angeführten Zitat eine Identifikation ohne Abstriche nennt. 

Besonders interessant ist für uns nun der Begriff des Realen, der streng 
genommen gar kein Begriff ist, sondern eine Deixis, ein Hinweis auf eine 
letzte Wirklichkeit, die begrifflich nur unzureichend fassbar ist. Sie ist da- 
her nicht zu verwechseln mit dem, was wir landläufig als Realität bezeich- 
nen. Lacan sagt: 


»Das Reale ist entweder die Totalität oder der entschwundene Augenblick. In 
der analytischen Erfahrung istes für das Subjekt stets der Zusammenstoß 
mit etwas, zum Beispiel dem Schweigen des Analytikers.«° 


Bei Cindy Sherman lässt sich nun beobachten, dass sie insbesondere in ih- 
rem späten Werk in geradezu karikierten Selbstbildnissen - wie zum Bei- 
spiel in »Untitled #355« (Abb. 5) - die Pluralisierung und Fragmentisierung 
einer einheitlichen Identität so sehr vorantreibt, dass wir auch darin einen 
»Zusammenstoß« sehen können. Dadurch, dass sie auf diese Weise ein jeg- 
liches imaginäres Ich, aber durch die Vielzahl der zum Teil absurd anmu- 
tenden Identifizierungen auch eine sinnvolle symbolische Ordnung in- 
frage stellt, bricht sie durch zu einem Realen als einer nicht reduzierbaren 
lebendigen Präsenz ihres Ichs. 


Gegenwärtige Formen einer »transpersonalen« Spiritualität 

Die Arbeit von Cindy Sherman ist nicht zuletzt deshalb so spannend, weil 
das, was sie vorführt, unterdessen auf breiter Ebene Analogien aufweist, 
insbesondere in der gegenwärtigen Jugendkultur - man denke etwa an die 
zum Teil riesigen Manga- und Anime-Treffen in unseren Großstädten. Auf- 
fällig ist, dass jene, die sich hierzulande mit »Spiritualität« - also mit der 
geistigen Rückbindung des Ichs an eine letzte Wirklichkeit - beschäftigen, 
mit Blick auf solche Praktiken eher sprachlos bleiben. Ihre Zurückhaltung 
gründet meines Erachtens nicht zuerst in den oft nicht zu leugnenden am- 
bivalenten und problematischen Zügen solcher Praktiken, sondern darin, 
dass sie- anders als Cindy Sherman - nicht den Weg einer das traditionelle 
Personenverständnis überschreitenden und in diesem Sinne »transperso- 


8 Vgl. dazu auch Lacan, Jacques, Funktion und Feld des Sprechens und der Sprache in der Psychoana- 
lyse, in: Ders., Schriften III, Weinheim/Berlin 1994 (3. Aufl.), 71-169. 

9 Lacan, Jacques, Das Symbolische, das Imaginäre und das Reale, in: Ders., Namen-des-Vaters, Wien/ 
Berlin 2008, 11-61, hier sıf. 
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nalen« Spiritualität gegangen sind.’ Die Künstlerin Cindy Sherman regt 
uns an, auch im Bereich der Spiritualität, den hier eingeschlagenen Weg 
weiterzugehen und so auch als Religiöse in der Spätmoderne sprachfähig 
zu bleiben. 


MARCO A. SORACE, geb. 1970, Dr. theol., studierte Theologie und Kunstgeschichte. Nach einigen 
Jahren Lehrtätigkeit an verschiedenen Hochschulen arbeitet er nun als Dozent an der Bischöflichen 
Akademie des Bistums Aachen. 


10 Esüberrascht nicht, dass indessen ein durch Lacan geprägter Theologe, Michel de Certeau, hier be- 
reits vor vielen Jahrzehnten einen ersten Schrittin diese Richtung gegangen ist, indem er etwa Prak- 
tiken des alltäglichen Konsumverhaltens auf spirituelle Fragen hin transparent machte. Vgl. hier: 
deCerteau, Michel, Kunst des Handelns (frz.: Linvention du quotidien, ı. Art de faire), Berlin 1988, 
hier bes. 11-48. 
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SUSANNE TALABARDON 
»Ich werde sein, was ich sein werde.« 


Schemot 3,12-14 im Spiegel der 
jüdischen Interpretationen 


Der Text: Übersetzung und Struktur 
Das Nachdenken über die eigenartige Auskunft, die der in seiner Sendung 
verunsicherte Mosche auf die Frage nach dem Namen seines Auftraggebers 
erhalten hat, füllt Bände und Bibliotheken. Angesichts der ehrfurchtgebie- 
tenden Zahl und Bedeutung der Autoren, die sich an einer Deutung jenes 
Verses Ex-Schemot 3,14 versucht haben, erscheint es vermessen und wo- 
möglich überflüssig, diesen Erklärungen eine weitere hinzuzufügen. Das 
Ziel des folgenden kurzen Essays soll daher darin bestehen, einige Beob- 
achtungen zur »Anatomie« jenes Verses vorzutragen und diese mit einigen 
klassischen jüdischen Exegeten ins Gespräch zu bringen. 

Ein Blick auf die Architektur jener berühmten Verse innerhalb der soge- 
nannte Berufung des Mosche offenbart eine eigenartige Doppelstruktur:' 


"Und es sagte Mosche zum Elohim:? Wer 
bin ich 3 dass ich zu Pharao ginge und dass 
ich die Kinder Israel aus Ägypten heraus- 
brächte?! 


"Und Er sagte: Dass ich mit dir sein werde. 
Dies aber sei dir das Zeichen, dass ICH selbst 
dich gesandt habe: Wenn du das Volk aus 
Ägypten herausgebracht hast, werdet ihr 
Elohim aufdiesem Berge dienen. 


®Und es sagte Mosche zum Elohim: Sieh, 
ich? käme zu den Kindern Israel und sagte 
ihnen: Der Elohim eurer Väter sandte mich 
zu euch - dann sagten sie zu mir: Was ist 
sein Name? -Was soll ich ihnen sagen? 


"Und es sagte Elohim zu Mosche: Ich werde 
sein, was ich sein werde. Und er sagte: So 
sollst du den Kindern Israel sagen: »Ich 
werde sein« sandte mich zu euch. 


5Und Elohim sagte weiter zu Mosche: So sollst du sagen zu den Kindern Israel: Ha-Schems, 
der Elohim eurer Väter, der Elohim Avrahams, der Elohim Jitzchaks und der Elohim Ja’agovs 
sandte mich zu euch - Dies ist mein Name [Schem] für immer und dies ist mein »Gedenken« 
von Generation zu Generation. 


ı Dies wird schon vom klassischen mittelalterlichen Kommentator Rasch«i (1040-1105) unter Hinweis 
auf den frühmittelalterlichen Midrasch Schemot Rabba vermerkt. Ähnlich: Mosche ben Nachman 
(1194-1270) in seinem Kommentar. 

2 Elohim ist der generische Begriff für »Gott: in der Hebräischen Bibel. 

3  Pointiertes Personalpronom derı. Person Singularis anokhi/x1>°. Personalpronomina müssen im 
klassischen Hebräisch nicht gesetzt werden. Wenn sie Verwendung finden, dann kann damit eine 
besondere Akzentuierung erfolgen: Wer bin ich denn?! 

4 Wiederum: pointiertes 812”. 

5 Hiernun wird das Tetragrammaton verwendet. 
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Der Kontext der beiden knappen Dialoge zwischen Gott und dem wider- 
strebenden Mosche bezieht sich auf die doppelte Sendung, zu der letzterer 
gedrängt wird: Er wird sich künftig mit Pharao und Ägypten einerseits, 
andererseits aber mit dem Volk Israel auseinanderzusetzen haben. In bei- 
den Fällen (Ex 3,11-12 und V. 13-14) erhält der prospektive Gesandte eine 
merkwürdige, und letztlich sogar unzweckmäßige Antwort: 

Im ersten Fall wird Mosche beschieden, dass man ihm ein Zeichen ge- 
währt, welches aber erst nach erfolgreichem Abschluss der Mission über- 
haupt sichtbar werden kann: Israel soll Gott am Ort der aktualen Begeg- 
nung (auf diesem Berg«) dienen. Hilfreich scheint das erst einmal nicht: 
Wie könnte sich Mosche mit dieser Aussicht bei Israel oder gar beim Pharao 
Respekt verschaffen? Ähnliches gilt auf den ersten Blick für die zweite Aus- 
kunft, die der verunsicherte Gesandte erhält: Der »Name« des Ewigen ist 
ein Futur von Sein. 

In der Rezeptionsgeschichte ist generell zu beobachten, dass neben phi- 
losophisch-ontologischen,° tautologischen (ich bin, der ich bin«) bis hin 
zu theologischen Deutungen’ die Versuche dominieren, den kurzen Rela- 
tivsatz als Wesensaussage Gottes zu interpretieren. Mit dieser Grundent- 
scheidung vergibt man sich jedoch eine andere Interpretationsmöglich- 
keit, die sich aus dem Kontext der Aussage und der Doppelstruktur mit 
Ex 3,11f. ableiten lässt. 


Keine Aussage über das Wesen Gottes, sondern über sein Tun 

Dem betonten Ich des Mosche (»Wer bin ich denn, dass ich zum Pharao 
ginge?«) setzt der biblische Text im ersten Gesprächsgang - unter Verzicht 
auf das akzentuierte Personalpronomen - eine Beistandszusage entgegen: 
»Dass ich mit dir sein werde« (Ex 3,12a).° Jenes Versprechen wird trotz sei- 
ner auffälligen anakoluthischen Form gern übersehen, was überrascht, 
zumal es der berühmten Selbstpräsentationsformel exakt parallel geführt 
ist. Auch Ex 3,14a beginnt strenggenommen ein wenig unvermittelt: »Ich 
werde sein, was ich sein werde« - und klärt erst im Nachgang darüber auf, 
dass diese eigenartige Aussage dem Volk Israel in verkürzter Form als Ant- 
wort auf die Frage nach der Legitimation der Sendung Mosches zu übermit- 
teln sei.? Des Weiteren bewegen sich beide Auskünfte des Ewigen (mindes- 
tens teilweise) in der futurischen Sphäre: Das angekündigte »Zeichen« 


6 Vorreiter hierbei ist die Septuaginta, welche Ex 3,14 (X7°7 X%9 x’) mit »Ich bin der Seiende (6 @v)« 
übersetzt. Diese Erklärung findet man auch bei jüdischen Exegeten wie Saadja (882/892-942), Mai- 
monides (1135/38-1204), Mor€ Nevuchim I, 62.65, Ovadja Sforno (ca. 1475-1550) oder Moses Mendels- 
sohn. Vgl. auch die Zusammenstellung bei Jacob, Benno, Exodus, Stuttgart 1997, 65. 

7 Sowird der Satz zum Beispiel kausativ im Sinne von »Ich bringe ins Da-Sein, was ich ins Da-Sein 
bringe« gedeutet - wofür es grammatisch keinerlei Anhalt gibt. 

8 Das wiederum betonte Pronomen erscheint erst in der Sendungsaussage: ICH habe dich gesandt 
(EX 3,12ay). 

9 AndersJacob, Exodus, 66-67. Benno Jacob deutet 3,14a alseeine Antwort, die exklusiv dem Mosche ge- 
geben ist, während Ex 3,14b an Israel gerichtet sei. 
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realisiert sich erst nach Abschluss der Mission und die Selbstpräsentation 
Gottes deutet ebenfalls auf das Kommende. 

Es liegt also nahe, beide Phasen des Gesprächs auch inhaltlich parallel 
zu legen, sie als einander interpretierend zu deuten: »Ich werde sein, was 
ich sein werde« wäre dann - wie Ex 12aa - als Beistandszusage zu verstehen, 
im Sinne eines: »Ich werde mit dir sein«.'° Dieser Gedanke findet sich im 
zweiten Teil der Berufung Mosches fortgesetzt und variiert, wenn der 
Ewige ihm zusagt, »mit seinem« (und Aharons) »Mund« zu sein (EX 4,12.15). 
Im biblischen Kontext - so kann man mit gutem Grund schlussfolgern - 
wird demnach keine (metaphysische) Aussage zum Wesen Gottes getrof- 
fen, sondern »nur« eine zu seinem Tun: Der Ewige wird unterstützend da- 
bei sein, wenn Mosche seine Sendung antritt, wenn er mit Aharon zum 
Volk oder zum Pharao spricht - und wenn er schließlich seine Funktion an 
Josua-Jehoschu’a übergibt (vgl. Dtn 31,23; Jos 1,5; 3,7). 

Ähnlich deutet der große jüdische Exeget Sch’lomo ben Jitzchaki 
(Rasch'i): 


Ich werde« mit dir sein in diesem Leiden - was ich sein werde« mit dirin der 
Knechtschaft der übrigen Königtümer!"' Sagte er [Mosche] vor IHM: Herr der 
welt, wozu soll ich ihnen gegenüber noch weitere Leiden erwähnen!? Sagte 
ER ihm [Mosche]: Du hast recht. »So sollst du sagen« etc." 


JHWH und Elohim: Hat Gott einen Namen? 


Der berühmte Relativsatz, der volksetymologisch® auf den nicht minder 
bekannten und ebenso geheimnisvollen vierbuchstabigen Namen Gottes 
anspielt, ist demnach kein »Name«, sondern eine Hilfszusage. Die zahlrei- 
chen (interessanten) philosophischen oder mystisch-kabbalistischen Aus- 
deutungen des Tetragrammatons sollten vor diesem Hintergrund als eine 
Aktualisierung des biblischen Narrativs gelesen, nicht aber als Versuch ge- 
sehen werden, dessen »originäre« Bedeutung zu rekonstruieren. 


10 Eine solche Deutung wird auch von biblischen Ko-Texten wie Dtn 31,23; Jos 1,5; 3,7; Ri 6,16 sowie 
letztlich auch Hos 1,9 gestützt. Vor diesem Hintergrund wird auch der schwierige Text Ex 33 ver- 
ständlicher, bei dem es um die präzise Form des Mit-Seins Gottes geht. 

11 Vgl. Babylonischer Talmud, Berakhot ob. 

ı2 Im zweiten Teil des Verses (3,14b) wird der zweite Teil des »Namens« Elohim weggelassen: »So sollst 
du den Kindern Israel sagen: »Ich werde sein« sandte mich zu euch.«-Der Talmud und Rasch«i erklä- 
ren diese Differenz damit, dass die unmittelbar anstehenden Leiden in Ägypten für den Moment 
ausreichen, sodass Mosche dem Volk nicht auch noch die mit dem zweiten Teil angedeuteten künf- 
tigen Leiden ankündigen muss. 

13 Das Tetragrammaton JHWH kann nicht philologisch korrekt vom hebräischen Verb »sein« (hjh) ab- 
geleitet werden. Aufgrund der vermuteten midianitischen Herkunft des vierbuchstabigen Namens 
wird verschiedentlich vorgeschlagen (vgl. bereits Wellhausen, Julius, Israelitische und jüdische Ge- 
schichte (11894) “Berlin 2004, 23), den Namen mit der arabischen Verbwurzel hwh/hwj in Beziehung 
zu setzen. Hwj hatim Wesentlichen drei Grundbedeutungen: »lieben«, »sich sehnen:; »fallenı sowie 
‚blasen: bzw. »wehen«. Letzteres ergibt vor allem deshalb Sinn, weil der ursprünglich am Sinai behei- 
matete JHWH als Sturm- und Gewittergott des Typs Ba‘al (Hadad) identifiziert werden kann (vgl. 
jüngst Green, AlbertoR. W., The Storm-God in the Ancient Near East, BJS8, Winona Lake 2003, 219- 
280). 
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In diesem Sinne betont auch der bedeutende Exeget und Kabbalist Mo- 
sche ben Nachman aus Gerona (Nachmanides; 1194-1270) in seinem Kom- 
mentar zur Tora die traditionellen Deutungen, welche im Grunde auf das 
Wirken, weniger auf das Sein Gottes abzielen. Wenn Mosche also nach dem 
Namen des Ewigen fragt, so Nachmanides, dann nicht deshalb, weil er 
oder Israel ihn nicht bereits gekannt habe: 


Sieh nämlich, wenn er [Mosche] und sie [Israel] ihn [den Namen Gottes] ge- 
kannt hätten, dann wäre es weder ein Zeichen noch überhaupt ein wunder 
gewesen. Wenn sie ihn aber (noch) nicht gehört hätten, was gäbe das für 
einen Beweis dafür, dass sie seinen Worten irgendwie glauben sollten? Und 
sieh, nachdem er ihnen den Großen Namen kundgetan hat, sagter [EX 4,1]: 
»und wenn sie mir nicht glauben% Und dann gibt ER ihm [dem Mosche] 
Zeichen. 


Die Frage des Mosche richtet sich also nicht darauf, eine zuvor verborgene 
Kenntnis vom Wesen Gottes zu erlangen, um mit deren Hilfe beim Volk 
Vertrauen zu erreichen. Wie die Meister des Talmud, so vertritt auch Nach- 
manides die Ansicht, dass es dem zögernden Gesandten um Einsicht in 
seine Mission zu tun ist und darum, in welcher Weise Gott an seinem Volk 
zu handeln gedenkt (vgl. Ex 33,13.19)."* Die schlichte Erwähnung eines wie 
auch immer gearteten heiligen Namens, so die Argumentation Mosche ben 
Nachmans, hat bisher noch niemanden davon abgehalten, die Ewigkeit 
der Materie zu lehren oder gar die Existenz Gottes zu leugnen. 


Meiner Auffassung nach zweifelten die Ältesten Israels, der Himmel be- 
wahre!, nicht an der Existenz des Schöpfers - wie es Rabbi Mosche [Maimoni- 
des] behauptet hat. Dennoch enthält dieser Name die Antwort auf [Mosches] 
Frage: [..] ER tut ihm [Mosche] nämlich kund, dass ER ihn in der Middat ha-Din 
zu ihnen gesandt hat, welche im Middat ha-Rachamim (verborgen) ist. 


Die spätantiken jüdischen Gelehrten, deren Lehrtraditionen in den Tal- 
mud mündeten, vertraten die Ansicht, dass die zwei in der Tora am häu- 
figsten verwendeten Bezeichnungen Gottes, Elohim und eben das Tetra- 
grammaton, für die beiden grundsätzlichen Methoden (Middot) des 
Ewigen stehen, in denen Er sich der Welt und den Menschen zuwendet. Er 
tut dies entweder in der Weise der gerechten Bemessung (Middat ha-Din) - 
wofür das generische Elohim steht - oder in der Weise von Milde und Nach- 
sicht (Middat ha-Rachamim), worauf das Tertragrammaton deutet. Jede 
Art der Zuwendung hat ihre je eigene Berechtigung: Ohne Milde hätte die 
(Menschen-)Welt keinen Bestand, denn das hienieden verübte Unrecht 
übersteigt zumeist jedes erträgliche Maß. Ohne die richtende Attitüde der 


14 Benno Jacob paraphrasiert die Frage des Mosche Ex 3,13 folgerichtig: »Du sagst: ‘Ich werde mit dir 
sein‘ [Ex 3,12] - aber wie?!« (Ebd., 64). 
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Gerechtigkeit aber hätte die Welt ebenfalls keinen Bestand, denn die Kla- 
gen der Armen und Unterdrückten müssen Folgen haben. 

Mosche, so die traditionelle jüdische Interpretation, fragt nach der In- 
tention, die der Ewige mit seiner Sendung verbindet: Wirst du dich der Situ- 
ation deines Volkes im Sinne richtender Gerechtigkeit annehmen oder in 
einem Akt der Milde? Der Ewige antwortet ihm (Nachmanides zufolge) mit 
einem Satz, der Recht (die ersten beiden Buchstaben: x'7 wie EloHim) mit 
Milde (die beiden letzten Buchstaben ’7 - JH) zu einer integralen Einheit 
verbindet: In der Rettungstat verbirgt sich die Intention der Gerechtigkeit. 
Hier zeigt sich der Versuch, die sperrige Verbform von ihrer (volksetymo- 
logischen) Deutung abzulösen und ihr eine eigenständige Bedeutung zuzu- 
weisen. - Mag letztendlich auch Nachmanides’ Interpretation des enigma- 
tischen x77”7 ich werde sein«) dem biblischen Texteine klaraktualisierende 
Note verleihen, so drückt sich in dieser Figur doch eine tiefe Wahrheit aus: 
Die rettende Milde für den Einen kann richtende Gerechtigkeit für den An- 
deren implizieren. Die Befreiung der Armen aus Elend und Unterdrückung 
schließt den Macht- und Besitzverzicht der Herrschenden ein- anders wird 
es nicht gehen. 


Über alle Zeiten hinweg: Gott als ein Mit-Gehender 

In der Rückfrage nach »Kenntnissen über« Gott verweist der biblische Text 
erneut klar und deutlich auf die Konkretion des Wirkens; der Abstraktion 
metaphysischen Seins wird nicht das Wort geredet: 


JHWH kann nicht wie eine Götterstatue geschaut werden, sondern er offen- 
bart das Geheimnis seines Namens, indem er seinem Namen gemäß handelt. 
[..] Nur so kann er geschaut werden: im Nachher, d.h. im wahrnehmen seiner 
Spuren, die er hinterlässt, im Gehen hinter ihm her, im Hören auf das, was 
sein Name sagt, und im nachahmenden Tun dessen. [..] InEx 3 proklamiert 
JHWH sich als der Gott, der sein Gott-Sein in der Rettung Israels aus pharao- 
nischer Unterdrückung offenbart. In Ex 33-34 proklamiert er sich in polaren 
Aussagen als der Gott, der barmherzig und gnädig ist- und dersogar im Zorn 
seines aerichts voll Huld und Treue ist. Das ist die Pointe dieser Sinaitheolo- 
gie: Nicht im Schauen einer Gestalt, sondern im Hören auf die Ausrufung des 
Namens JHWH, die sich in der Geschichte und durch die Geschichte vollzieht, 
ereignet sich die Wahrnehmung und die Erkenntnis Gottes.'° 


In ebendiesem Sinne kann der sich dem Mosche am brennenden Buch prä- 
sentierende Gott auch mit dem Gott Abrahams, Isaaks und Jakobs (Ex 3,15) 


15 Inder (jüdischen) Hermeneutik bezeichnet man dieses Verfahren als »Notarikon«: Jeder Buchstabe 
resp. jede Silbe repräsentiert ein ganzes Wort. 

16 Zenger, Erich, Gott hat niemand je geschaut (Joh 1,18). Die christliche Gottesrede im Angesicht des 
Judentums, in: Bibel und Kirche 2 (2010), 87-93, hier 91. 
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identifiziert werden. Denn genau dadurch hatte sich Elohim zu erkennen 
gegeben: dass er als mit-ziehender und unterstützender Gott die Urahnen 
des Volkes aufihren Wegen begleitete. 


SUSANNE TALABARDON, geb. XXX, studierte evangelische Theologie und ist seit 2008 Professorin 
für Judaistik an der Otto-Friedrich-Universität Bamberg. Schwerpunkte ihrer Forschung liegen u. a. 
im Bereich der Rezeptionsgeschichte der Hebräischen Bibel. 
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ANNEGRET BRAUN 


Zwischen Selbstverwirklichung 
und Selbstvergessenheit 


Von der Suche nach Glück 


Wie werde ich glücklich? Oder: Wie werde ich noch glücklicher? Das sind 
Fragen, die in unserer heutigen Zeit einen sehr großen Raum einnehmen. 
Doch nicht nur heute. »Alle Menschen wollen glücklich sein«, stellte schon 
Aristoteles fest. Der Unterschied zu früheren Zeiten ist, dass wir nicht nur 
wünschen, glücklich zu sein, sondern wir glauben, ein Recht darauf zu 
haben. Sogar von einem »Glückszwang« ist vereinzelt die Rede. 

In unserer Leistungsgesellschaft hängen Glück und Erfolg eng zusam- 
men: Wer Erfolg hat, ist glücklich und wer glücklich ist, ist erfolgreich. So 
verkündigen es zumindest die Medien und die Glücksratgeber. Längst ha- 
ben es viele verinnerlicht. Und so bemüht man sich, glücklich zu sein, 
strengtsich an und ist unglücklich, weil man es nicht schafft. Allen ande- 

ren hingegen scheint es zu gelingen. 
Auf Facebook sieht man strahlende, 
Textfolgt frischverliebte Paare oder Familien 
Text beim harmonischen Familienausflug. 
eisen Durch diese Inszenierung von Glück 
bekommen wir einen sehr einseitigen 
Blick auf die Welt. Wer macht schon ein Foto vom Streit am Familientisch 
und postet es anschließend in die Welt? Dadurch ist unser Glücksanspruch 
sehr groß geworden. Und unser Bemühen ebenso. 

In unserer Leistungsgesellschaft herrscht die Überzeugung, dass jeder 
selbst für sein Glück verantwortlich ist und man sich nur genügend an- 
strengen muss. Und so suchen wir das Glück. Doch Wissenschaftler ver- 
schiedener Fachdisziplinen, wie zum Beispiel der Philosoph Ulrich 
Pothast, der Neurologe und Psychotherapeut Professor Viktor E. Frankl 
oder der Gehirnforscher Manfred Spitzer haben gezeigt, dass Glück ein Ne- 
benprodukt ist. Glück entsteht häufig im selbstvergessenen Tun. In einer 
Studie über Glück, die wir im Institut für Volkskunde/Europäische Ethno- 
logie an der Ludwig-Maximilians-Universität in München durchgeführt 
haben, wird dies immer wieder deutlich. So erzählt eine Interviewpartne- 
rin: »Ich hatte vor kurzem so einen absoluten Glücksmoment: Es waren die 
ersten, schönen Frühlingstage, ich war mit einer Freundin in der Stadt 
spazieren, es war warm und sehr sonnig. Wir haben uns also ein gemütli- 
ches Plätzchen ausgesucht und haben uns zum Kaffeetrinken in die Sonne 
gesetzt. Eigentlich ist nichts weiter passiert, wir haben uns sehr gut unter- 
halten und gemeinsame Pläne wegen unserer bevorstehenden Neuseeland- 
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Reise geschmiedet. Ich war plötzlich so euphorisch und habe mich einfach 
sehr glücklich gefühlt.« 


Achtsamkeit und Glück 
Um Glück zu erleben, ist Achtsamkeit wichtig, auch gegenüber sich selbst. 
Sind die Überstunden in der Arbeit noch im Einklang mit meinem Wohlbe- 
finden oder führen sie dazu, dass ich mich getrieben fühle und keine Zeit 
mehr für Familie und Freunde habe? Tut es mir gut, wenn ich meinen Kaf- 
fee im Gehen herunterschütte oder wäre eine Kaffeepause nicht viel besser? 
Auf sich achten, hat nicht nur Auswirkungen auf einen selbst, sondern 
auch auf die Menschen um einen herum. Der Umgang mit einem zufriede- 
nen Menschen ist sehr viel angenehmer als mit einem Menschen, der im- 
mer das Gefühl hat, zu kurz zu kommen. Doch häufig achtet man nicht da- 
rauf, was einem gut tut, sondern nur auf das, was man haben möchte, auf 
die Erfüllung der vordergründigen Bedürfnisse. Und das ist ein großer Un- 
terschied. So verbringt man häufig viel Zeit mit dem Handy oder auf Sozia- 
len Netzwerken, und hat dann das Gefühl, dass man keine Zeit mehr für 
andere Dinge hat, die einem wichtig sind. Wenn man mehr auf sich ach- 
tet, dann stellt man vielleicht fest, dass ein Abendessen mit Freunden 
wohltuender ist als nur per Whatsapp mitihnen zu kommunizieren. 
Achtsamkeit bedeutet jedoch nicht, dass man nur um sich selbst kreist, 
sondern dass man auch andere und ihre Bedürfnisse wahrnimmt. Nur so 
entstehen bereichernde Beziehungen. Und Beziehungen, da sind sich alle 
Forscher einig, sind die größte Glücksquelle. Bei Liebe und Freundschaft 
erleben Menschen tiefes Glück, auch wenn das Miteinander nicht immer 
einfach ist. Liegt es daran, weil man im Zusammensein mit anderen Men- 
schen nicht nur sich selbst sieht? Tatsächlich spricht vieles dafür, dass der 
Blick, der sich nicht nur auf sich selbst und das eigene Leben konzentriert, 
den Blick für Dinge öffnet, die glücklich machen. Oder wie es eine unserer 
Interviewpartnerinnen formulierte: »Ich war in meinem Leben so sehr mit 
der Suche nach Glück beschäftigt, dass ich nicht gemerkt habe, dass man- 
che meiner Träume in Erfüllung gegangen sind oder gerade in Erfüllung 
gehen.« 


Glück und Sinn 

Was eigentlich hinter der Suche nach Glück steckt, ist die Suche nach Sinn. 
Der Sinn des Lebens ist eine existentielle Frage und dieser erschließt sich 
am leichtesten über das Glück. Solange man glücklich ist, fragt man nicht 
nach dem Sinn des Lebens, denn der Sinn ergibt sich von selbst. Ein glück- 


ı Braun, Annegret, Wie Frauen Glück erleben, Freiburg 2013. 
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licher Mensch weiß und spürt, dass sein Leben einen Sinn hat. Unglückli- 
che Menschen hingegen stellen sich häufig die Frage: Was hat mein Leben 
(noch) für einen Sinn? Die Suche nach Glück ist also lebenswichtig gewor- 
den. Viele Menschen suchen das Glück im Konsum, im Erfolg oder in Erleb- 
nissen. Der Soziologe Manfred Prisching schreibt: »Gesellschaften, die im 
Großen und Ganzen keine materiellen Mängel aufzuweisen haben, haben 
Sinnprobleme, und die moderne Erlebnisgesellschaft überbrückt sie durch 
Erlebnisse, in denen man spüren kann, dass sich im eigenen Innenleben 
etwas tut.« 

Früher waren die Menschen vermutlich nicht glücklicher als heute, 
aber sie hatten eine Antwort auf die Frage nach Sinn. Dazu trug auch der 
Glaube an Gott bei. Allein das Wissen, dass Gott die Menschen erschaffen 
hat, gab dem Leben einen Sinn. Einen Sinn, den man vielleicht nicht im- 
mer verstand, aber man war ja auch nur ein Mensch und nicht Gott. 
Schicksalsschläge und Leiden stellten den Sinn nicht infrage. Zudem trös- 
tete man sich mit dem Gedanken, dass man im Jenseits für das Leiden be- 
lohnt werden würde. Man lebte in dem Bewusstsein, einen Platz in dieser 
Welt zu haben. Oder wie der Kirchenvater Augustinus (354-430) es aus- 
drückt: »Ich bin berufen, etwas zu tun oder zu sein, wofür kein anderer be- 
rufen ist. Ich habe einen Platz in Cottes Plan, auf Gottes Erde, den keiner 
sonst hat. Ob ich reich bin oder arm, verachtet oder geehrt bei den Men- 
schen, Gott kennt mich und ruft mich bei meinem Namen, und ich merke 
auf und höre: Da bist du ja.« 


Glaube und Glück 
Glauben bietet auch heute noch eine Antwort auf die Sinnfrage und hat da- 
mit Auswirkungen auf das Glücksempfinden. In Glücksumfragen schnei- 
den religiöse Menschen besser ab. Sie seien glücklicher als Menschen, die 
nicht gläubig sind, sagen nicht nur amerikanische Glücksforscher. Eine 
Studie, die vom Institut für Demoskopie Allensbach durchgeführt wurde, 
zeigt, dass die meisten Menschen zwar dem Glauben keine große Bedeu- 
tung als Glücksquelle beimessen. Wenn Menschen jedoch nach ihren Ein- 
stellungen gefragt werden, ergibt sich ein anderes Bild: »So treten Glück- 
serlebnisse - entgegen weit verbreiteten Annahmen - bei religiös 
orientierten Menschen signifikant häufiger auf als bei religiös Indifferen- 
ten oder überzeugten Atheisten.« 

Glaube vermittelt auf vielen Ebenen Glück. So gibt er ein Gefühl der Zu- 
gehörigkeit, vor allem zu Gott, aber auch zu anderen Christen und zur Kir- 


2 Prisching, Manfred, Werbung. Glück ist käuflich, in: Bellebaum, Alfred/Herbers, Detlef (Hg.), 
Glücksangebote in der Alltagswelt, Münster 2006, 131-149. 

3  Glücksdefinitionen und -erfahrungen der Bevölkerung. Ergebnisse einer qualitativen und quanti- 
tativen Befragung. Eine Untersuchung des Instituts für Demoskopie Allensbach im Auftrag von 
Identity Foundation. Düsseldorf [2002]. 
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che. Fremde Menschen aus der gleichen Glaubensgemeinschaft sind sich 
schnell vertraut. Beim Kirchentag oder auch bei anderen christlichen Ver- 
anstaltungen finden Menschen schnell zueinander. 

Für viele ist zudem der Glaube eng mit dem Gefühl des Behütetseins 
verbunden. Gläubige Menschen fühlen sich geführt. Sie empfinden sich 
nicht als Spielball des Schicksals, sondern glauben an einen Sinn hinter 
dem, was in ihrem Leben geschieht, auch dann, wenn der Sinn nicht zu 
verstehen ist und man mit Gott hadert. Gläubige Menschen kommen mit 
Schicksalsschlägen besser zurecht. Auch medizinische Forschungen zei- 
gen, dass religiöse Menschen sich schneller von einer Krankheit erholen 
und mit einer schweren Krankheit länger leben. Warum das so ist, weiß 
man nicht, erklärt die amerikanische 
Psychologin und Glücksforscherin 
Sonja Lyubomirsky, doch es gibt ver- Textfolgt 
schiedene Vermutungen. So pflegen Text 
Teligiose Menschen emen gesündern une 
Lebensstil und haben eine grundsätz- 
lich optimistische Einstellung. 

Gläubige Menschen leben oft das, was in der Psychologie als glücksför- 
dernd gilt. Sie pflegen ihr Familienleben und nehmen sich Zeit füreinan- 
der. Auch die Vergebungs- und Versöhnungsbereitschaft hat einen hohen 
Wert und wird mehr oder weniger erfolgreich praktiziert. Gläubige Men- 
schen haben zudem oft ein gut funktionierendes Sozialleben. Sie sind in 
einer religiösen Gemeinschaft eingebunden und leiden deshalb weniger 
unter Einsamkeit. Für ältere Frauen ist die Kirche oder die religiöse Ge- 
meinschaft oftmals ein wichtiger Halt, wenn der Mann gestorben und die 
Kinder aus dem Haus sind. 

Andere Verhaltensweisen, die Psychologen für ein glückliches Leben 
empfehlen, sind Meditation und Dankbarkeit. Gläubige Menschen neh- 
men sich immer wieder Zeit, um in der Bibel zu lesen, darüber nachzuden- 
ken und zu beten. Christen finden in der Bibel viel Ermutigung und Zu- 
spruch. Sie kommen deshalb auch ohne Motivationssprüche aus, denn die 
Bibel ist voll davon. Den Wert der Meditation haben Psychologen schon 
lange erkannt - Glückstrainer inzwischen auch. Sie bieten für viel Geld in 
ihren Seminaren einen Service an, den es in den Gottesdiensten der Kir- 
chen sehr viel preisgünstiger gibt. 

Dankbarkeit ist untrennbar mit Glück verbunden, denn sie verschafft 
das Bewusstsein, dass man zwar viel für sein Glück tun kann, aber dass es 
auch ein Geschenk ist. Diese Haltung befreit von der knechtenden Devise, 
dass jeder seines eigenen Glückes Schmied ist und man sich nur genügend 
anstrengen muss. Die Überzeugung, dass jeder für sein Glück selbst ver- 
antwortlich ist, hat auch eine Unbarmherzigkeit zur Folge: Man gibt Men- 
schen, die es im Leben schwer haben, die Schuld an ihrem Unglück und ist 
weniger bereit, ihnen zu helfen. Sie müssten sich ja nur mehr anstrengen. 
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Gläubige praktizieren eine dankbare Haltung, denn Dankgebete sind Teil 
des religiösen Lebens. 

Ein anderer glücksbringender Faktor findet sich ebenfalls gehäuft bei 
gläubigen Menschen und den Organisationen, in denen sie tätig sind: Alt- 
ruismus. Nicht nur seine eigenen Bedürfnisse in den Mittelpunkt zu stel- 
len, sondern auch für andere Menschen da zu sein, ihnen zu helfen und 
sich mitihnen zu solidarisieren, hat einen positiven Einfluss aufdas Wohl- 
befinden. Christen sind oft karitativ tätig, weil für sie der biblische Auf- 
trag der Nächstenliebe gilt. 

Alle diese genannten Werte, die im christlichen Glauben wichtig sind, 
findet man auch in den Glücksratgebern. Sind die Glücksbücher die neue 
Bibel? Wenn ja, dann ist sind sie eine magere Ausgabe, denn die Bibel be- 
schränkt sich nicht auf eine Aufzählung von Regeln und Lebensweishei- 
ten, sondern stellt die Beziehung zu Gott in den Mittelpunkt. Sonja Lyubo- 
mirsky erklärt: 


»Aus dieser Verbindung beziehen gläubige Menschen nicht nur Trost in 
schweren Zeiten, sondern auch ein Selbstwertgefühl: Sie nehmen sich als 
bedingungslos angenommen, geliebt und behütet wahr. Wenn Sie diese 
Beziehung haben, dann fühlen Sie sich auf eine Weise sicher, von der andere 
nur träumen können.«® 


Der Glaube ist eine große Glücksquelle für Menschen, denn er hilft, dass 
man nicht nur in seinem eigenen Ich gefangen ist. Er schafft eine Verbin- 
dung vom Ich nach außen, zu anderen Menschen und zu Gott. Das gibt den 
Blick frei für das Glück. 


DR. ANNEGRET BRAUN, geb. 1962, studierte Volkskunde/Europäische Ethnologie in München. 

Die Kulturwissenschaftlerin arbeitet als Lehrbeauftragte an der Ludwig-Maximilians-Universität 
in München, außerdem als Projektleiterin der Geschichtswerkstatt im Landkreis Dachau und als 
freie Autorin. Publikationen sind unter anderem »Frauen auf dem Land« (2010), »Wie Frauen Glück 
erleben« (2013) und »Mr. Right und Lady Perfect. Von alten Jungfern, neuen Singles und der großen 
Liebe« (2017). 


4 Lyubomirsky, Sonja, Glücklichsein. Warum Sie esin der Hand haben, zufrieden zu leben. Aus dem 
Englischen von Dr. Jürgen Neubauer, Frankfurt, New York 2008. 
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CORNELIUS KEPPELER 


Wort und Schweigen 
Wie tritt mein Ich nach außen? 


Wer bin ich? Wie will ich sein? Wie will ich nach außen hin erscheinen? 
Vermutlich ein Leben lang werden uns diese Fragen begleiten. Wie ich 
spreche, welche Worte ich wähle, ob und wann ich schweige - all dies 
macht zu einem nicht geringen Teil meine Identität aus. Der Kontrast zwi- 
schen »Wort« und »Schweigen« spielt im zwischenmenschlichen Umgang 
wie auch im Glaubensleben eine zentrale Rolle. Schweigen ist die Voraus- 
setzung für das Hören der Worte anderer und demzufolge für ein gelingen- 
des Gespräch essentiell. Erfahrenes Schweigen kann aber auch als aus- 
grenzend und abwertend begriffen werden. Damit ist das Schweigen nicht 
nur auf der kommunikativen Ebene relevant, sondern hat existentielle 
Auswirkungen. Insbesondere in der Gottesbeziehung kommt dem Schwei- 
gen eine besondere Bedeutung zu, ist doch häufig vom Schweigen Gottes 
zu hören und zu lesen. Im Folgenden soll diesem eigentümlichen Verhält- 
nis zwischen Wort und Schweigen nachgegangen werden, um einer Ant- 
wort auf die Frage näher zu kommen, ob dieses Verhältnis durch Komple- 
mentarität, Widerspruch oder Paradox am besten ausgedrückt werden 
kann. Und der Beitrag möchte dazu einladen, die eigene Sprache und das 
Schweigen als identitätsstiftend wahrzunehmen und zu bedenken. 


Über das Schweigen 

Den Schweigenden kann man nicht einfach ignorieren. Denn er ist eine 
Provokation und gibt zu denken. Das führt zu grundsätzlichen Fragen: Ist 
der Schweigende zu verstehen? Was lässt sich vom Schweigenden verste- 
hen? Ist das Schweigen zu verstehen? 

Wer das Schweigen nicht kennt, kann nur darüber spekulieren, wasin 
dem Schweigenden vorgeht. Er sucht verzweifelt nach ungesagten Worten. 
Wer das Schweigen nicht kennt, steht dem Schweigen ohnmächtig gegen- 
über. Diese Gefühlslage kann dann in Aggression umschlagen, welche 
an den Schweigenden appelliert, das Schweigen zu brechen. Dieses 
»Brechen«! zeigt an, dass dieser Appell durchaus brutalen, ja destruktiven 
Charakter haben kann, weil etwas kaputt gemacht werden soll, was man 
als unerträglich oder belastend empfindet. 


ı Nicht nur in der deutschen Sprache wird diese Wendung benutzt, sondern auch im Italienischen 
(»rompere il silenzio«) oder im Englischen (»to break one’s silence«). 
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Um das Schweigen zu verstehen bzw. um den Schweigenden zu verste- 
hen, muss man zu differenzieren wissen. Denn es gibt ganz verschiedene 
Arten des Schweigens. Diese zu kennen, ist wichtig, um dem Schweigen- 
den mit unberechtigten Vorwürfen nicht Unrecht zu tun und sich selbst 
bewusst zu werden, warum man in einer bestimmten Situation schweigt. 
Raimond Panikkar identifiziert vier unterschiedliche Formen. 


»Erstens: Die Repression der Worte. Man schweigt, obwohl man vieles zu 
sagen hätte. Man schweigt aus Vorsicht, Klugheit oder Angst. Dieses Schwei- 
gen istein Verschweigen. Es übt Gewalt aus und lässt den Atem stocken.«? 


Diese Form des Schweigens ist ein bewusstes Nichts-sagen. Demzufolge 
kann es zum Selbstschutz verwandt werden, aber auch als Machtaus- 
übung, wenn Kommunikation vorsätzlich unterbleibt oder blockiert wird. 
Diese letzte Weise des Schweigens belastet die Beziehung bis hin zur Qual 
oder negiert sie sogar, wenn daraus ein Beziehungsabbruch resultiert. 


»Zweitens: Die Verblüffung der Worte. Man schweigt aus Mangel an passen- 
den worten. Man schweigt aus Verlegenheit, Unfähigkeit oder Unkenntnis.«° 


Diese Form des Schweigens in ein erzwungenes Schweigen, weil der 
Schweigende nicht in der Lage ist, das, was er grundsätzlich äußern 
möchte, mit seinem eigenen, zur Verfügung stehenden Wortschatz auszu- 
drücken. Das kann daran liegen, dass die sprachlichen Fähigkeiten nicht 
ausreichen, wie es beispielsweise vorkommt, wenn man eine Fremdspra- 
che spricht oder weil Gefühle und Gedanken diffus durcheinandergeraten 
sind und dieses komplexe Gewirr nicht in einfache Worte zu bringen ist. 
Der Grund kann jedoch ebenso sein, dass die Sprache an sich untauglich 
ist, das Erfahrene auszudrücken, was Panikkar jedoch als eigene dritte 
Form von Schweigen benennt: 


»Drittens: Die Unfähigkeit der Worte. Man schweigt, weilman erkennt, dass 
es sich um etwas Unaussprechbares handelt. Man schweigt aus der Unmög- 
lichkeit, das Erfahrene auszusprechen. (..) Es ist das Schweigen der Sprach- 
losigkeit. Das Staunen vor dem Geheimnis.«® 


Die vierte und letzte Weise des Schweigens ist ein pures Schweigen, ein 
Schweigen, das unabhängig von Worten ist. 


»Viertens: Die Abwesenheit der worte. Schweigen ist hier nicht stille hal- 
ten, inmitten des größten Tumults schweigen. Und auch nicht schweigen, 


2 Panikkar, Raimon, Wort und Schweigen, in: Sorace, Marco A./Zimmerling, Peter (Hrsg.), Das 
Schweigen Gottes in der Welt. Mystik im 20. Jahrhundert, Nordhausen 2007, 13-17, hier 13. 

3 Ebd. 

4 Ebd. 
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weil man nichts zu sagen hat, sondern man schweigt, weil es nichts zu sagen 
gibt (..). Das Wort ist hier der Wucht der wirklichkeit nicht gewachsen. 
Schweigen ist hier das Schweigen des Wortes. Das Wortistnicht mehr da. 

Es bleibt allein das Schweigen. Es ist dies nicht die Verneinung des Wortes, 
sondern seine Abwesenheit - weil keine Wwesenheit da ist.«° 


Dieses Schweigen ist ein gefülltes Schweigen, welches gerade keine Leere 
darstellt, die durch ein Wort gefüllt werden könnte. Diese Form ist daher 
ein Grenzphänomen, weil das Wort darin keine Rolle spielt. 

Neben diesem theoretischen Zugang zum Schweigen ist die eigene Er- 
fahrung für das Verständnis des Schweigens wichtig. Demzufolge kann, 
wer das Schweigen kennt, den Schweigenden verstehen - ohne Worte. Es 
ist eine Kommunikation des Einverständnisses, in der es weniger um In- 
halte geht, sondern vielmehr um Gefühle, Befindlichkeiten und Atmo- 
sphäre, die vielleicht gar nicht in Worten zu fassen sind. Das Schweigen 
wird dabei nicht als defizitär empfunden, als ein Zustand, dem die Worte 
fehlen. Das Schweigen ist unabhängig von den Konventionen und Begren- 
zungen der Kommunikation mit Worten. Obwohl das Schweigen mehrdeu- 
tig und interpretationsbedürftig ist, kann sich darin aber größere Tiefe 
ausdrücken. Doch sollte der Hinweis nicht unterschlagen werden, dass die 
Kommunikation mit Worten mitnichten eindeutig und interpretationsfrei 
ist.° Die tägliche Erfahrung zeigt, dass eine scheinbar klare Aussage (vom 
Sender) ganz anders gemeint oder (vom Empfänger) ganz anders verstan- 
den werden kann. Allerdings kann man im Gespräch diese Dissonanz oder 
dieses Missverständnis klären, während sie im Schweigen verdeckt - vun- 
ausgesprochen« - bleibt. 


Über das Sprechen 

Allein beim Schweigen darf es also nicht bleiben. Während die Auswirkun- 
gen des Schweigens indirekt und manchmal diffus und uneindeutig sind, 
wirken Worte direkt und meist unmittelbar. Sie konstituieren und gestal- 
ten Beziehung. Zwar kann man auch im Schweigen in Beziehung treten 
und kommunizieren, wenn man sich ohne Worte versteht, aber dieses 
schweigende Verhältnis benötigt doch die Ausdrücklichkeit des Wortes, 
um Eindeutigkeit und Verbindlichkeit zu erlangen. Der wirkmächtigste 
Gebrauch des Wortes ist dabei der performative Sprechakt, wie er bei einem 
Versprechen oder der Zusage der Vergebung vorkommt, weil er eine neue 
Wirklichkeit setzt. Mit Worten kann aber nicht nur ein Ende gesetzt und 


5 Ebd.,ı4. 

6 »Wasden Menschen bewegt, kommt vorin einer solchen Vielzahl von Sondersprachen, daß der eine 
oft nicht mehr weiß, was der andere wirklich denkt. Gleichklang aller Sprachen und Unverständ- 
lichkeit der Sprachen füreinander nehmen zugleich zu, über alles kann geredet, nur das, was der 
Rede wert wäre, kann nicht mehr mitgeteilt werden.«, Hemmerle, Klaus, Sprechen von Gott, in: 
Ders. (Hrsg.), Die Botschaft von Gott. Orientierungen für die Praxis, Freiburg 1974, 46-62, hier 46. 
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ein Anfang begründet, sondern auch Veränderungen angestoßen werden. 
Sinn, Zweck und Ziel des menschlichen Wortes ist dadurch nicht primär 
die Informationsweitergabe; vielmehr ist mit ihm zum einen eine Selbst- 
aussage verbunden und zum anderen soll mit ihm eine Wirkung entfaltet 
werden. 

Wenn Ludwig Wittgenstein schreibt: »Wovon man nicht sprechen 
kann, darüber muss man schweigen«’, weist er darauf hin, dass die 
Sprachfähigkeit nicht nur materiell oder methodisch, sondern prinzipiell 
begrenztist, dass also die (ganze) Wirklichkeit nicht in Sprache zu bringen 
ist. Es gibt eine Wirklichkeit jenseits des Wortes. Dieser Bereich der Wirk- 
lichkeit ist begrifflich nicht fassbar, aber dennoch existent. Er darf daher 
nicht (verschämt verschmähend) verschwiegen werden, sondern über ihn 
ist (aktiv bejahend) zu schweigen.° Zugleich schreibt der Sprachphilosoph: 
»Die Grenzen meiner Sprache bedeuten die Grenzen meiner Welt.«° Die 
Sprache markiert scheinbar die Diesseitigkeit, die Greifbarkeit der Welt. 
Dieser Satz bedarf jedoch einer Präzisierung. Besser wäre es, wenn man er- 
gänzen würde: »Die Grenzen meiner Sprache bedeuten die Grenzen meiner 
kommunizierbaren Welt.« Damit wäre in zwei Richtungen eine Klärung er- 
reicht. Einerseits würde deutlich, dass »Welt« und »Wirklichkeit« nicht 
identisch sind. Denn die Wirklichkeit umfasst auch nicht verbalisierbare 
Zusammenhänge und Inhalte. Andererseits kann Sprache Sachverhalte 
ausdrücken, die an der Welt nicht ohne weiteres ablesbar sind. Wenn mit 
der Sprache Glaube, Hoffnung, Liebe und Freiheit thematisiert werden 
können, transzendiert das Wort die vordergründige Welt und eröffnet ei- 
nen Weg, der in eine Dimension führt, die im Letzten nur schweigend be- 
griffen - oder besser: erfahren - werden kann. 


Schweigen Gottes versus Wort Gottes 

In der Bibel wird Gott nicht schweigend dargestellt - jedenfalls nicht pri- 
mär. Wenn er schweigend erfahren wird, wie es Hiob widerfährt oder den 
Betern der Klagepsalmen, wird dies als eine schmerzhafte Erfahrung und 
Glaubensprüfung verstanden. Dann ergeht es ihnen wie der Sängerin des 
Liedes »Nur ein Wort« der deutschen Pop-Gruppe »Wir sind Helden« aus 
dem Jahr 2005, die trotz allen Bemühens offensichtlich keine Beziehung zu 
dem schweigenden Gegenüber aufbauen kann. 

Die Lektüre des Neuen Testaments zeigt dagegen deutlich: Die »wun- 
dervolle« Wirkung Jesu entfaltet sich durch das Wort und den Glauben des- 
sen, zu dem er spricht. Betrachtet man die Heilungsgeschichten Jesu, so ist 
es sein machtvolles Wort, durch das Sünden vergeben werden (vgl. Mk 2,5), 


7 Wittgenstein, Ludwig, Tractatus Logico-Philosophicus. Logisch-philosophische Abhandlung, 
Frankfurt 1963, Satz7. 

8 Vgl. die dritte und vierte Weise des Schweigens nach Panikkar, wie sie oben dargestellt worden ist. 

9 Wittgenstein, Tractatus Logico-Philosophicus, Satz 5.6. 
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Aussätzige rein werden (vgl. Mk 1,40-44) oder Taubstumme wieder hören 
und sprechen können (vgl. Mk 7,31-35). Auch in den Berufungsgeschichten 
ist das Wort zentral. Jesus »ruft« seine Jünger in die Nachfolge (vgl. Mk 1,16- 
20). Ähnliches liest man zu Beginn der Bibel. Nach dem ersten Schöpfungs- 
bericht im Buch Genesis erschafft Gott die Welt durch Worte; er schafft sie, 
indem er sie ins Dasein »ruft«. Die Wirkung des Wortes ist so stark, dass es 
keines weiteren Materials bedarf. Gott schafft mit seinem Wort aus nichts 
(»creatio ex nihilo«) eine ganze Welt. 

Darüber hinaus wird die zweite göttliche Person als Wort (»Logos«) be- 
zeichnet, welches bereits vor der Erschaffung der Welt, also vor aller Zeit, 
war. Damit ist das Wort nicht nur konstitutiver Teil der göttlichen Trinität, 
sondern untrennbar mit der Schöpfung verbunden.’ Dass der Sohn als 
Wort bezeichnet wird, ist innertrinitarisch von großer Bedeutung. Denn 
der Sohn stellt damit den personifizierten Ausdruck Gottes dar. Demzu- 
folge ist er auch die trinitarische Person, durch die sich Gott in die Welt 
entäußert und Mensch wird. Der Unendliche nimmt endliche Gestalt an. 
Auf den ersten Blick könnte man hier eine Parallelstruktur ausmachen: 
Das Schweigen ist unbegreiflich und Ausdruck der Unendlichkeit, wäh- 
rend das Wort begrifflich/begreiflich und Ausdruck der Endlichkeit ist." 
Doch dieses dialektische Verständnis bleibt unfruchtbar. Dringt der Blick 
tiefer, so gelingt anhand einer Interpretation der drei innertrinitarischen 
Subsistenzweisen - Vater als Schweigen, Sohn als Wort und Geist als Bezie- 
hung - ein neuer Zugang für das Verständnis von Schweigen und Wort.” 
Die Hinzunahme der Beziehung zwischen Wort und Schweigen ermöglicht 
es, »ohne Widerspruch über das Schweigen [zu] reden«®. Denn so wenig, 
wie beispielsweise die Menschwerdung Gottes - also die Verbindung zwi- 
schen göttlicher und menschlicher Sphäre - ohne den Geist zu denken ist, 
genauso gestaltet es sich im Verhältnis zwischen Schweigen und Wort. 


Eine mystische Einheit 


Auch in der Mystik, in der der Mensch über sich und über die Welt hinaus 
zu Gott findet, spielt das Schweigen eine wichtige Rolle.“* Denn »nur im 
Schweigen kann man das Göttliche spüren, darin sind sich fast alle spiri- 
tuellen Traditionen einig.«S Sowohl im Christentum wie auch in anderen 
Religionen wird die Kontemplation als Quelle der Erkenntnis und Weise 


10 »Alles ist durch das Wort geworden und ohne das Wort wurde nichts, was geworden ist« (Joh 1,3). 

ı1 »DasEndliche und Greifbare nur ist uns wirklich und erreichbar nahe, kannst du mir da wirklich 
und nahe sein, wenn ich dich als den Unendlichen bekenne?«, Rahner, Karl, Worte ins Schweigen, 
in: Ders., Sämtliche Werke, Band 7: Der betende Christ. Geistliche Schriften und Studien zur Praxis 
des Glaubens, Freiburg 2013, 3-38, hier 4. 

ı2 Vgl. Panikkar, Wortund Schweigen, 15. 

13 Ebd.,ı4. 

14 »Das Schweigen ist die Kraft der Mystik - ohne sie ist der Mensch nur ein rationales Tier und die Re- 
ligion nur ein Gedankensystem.«, ebd., 16f. 

15 Ebd., 16. 
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der Frömmigkeit begriffen. Das zentrale Element der Kontemplation ist 
das Schweigen, welches für Meditation und Gebet charakteristisch und es- 
sentiell ist. Doch ist die Kontemplation nicht Selbstzweck. Ihr Gegenpol ist 
die Aktion. Das benediktinische »ora et labora« (deutsch: »bete und ar- 
beite«) ist Ausdruck und Anwendung von contemplatio und actio. Doch 
ebenso, wie Schweigen und Wort nicht isoliert voneinander betrachtet wer- 
den dürfen, verhält es sich bei Kontemplation und Aktion. Sie stehen in ei- 
ner dynamischen, sich gegenseitig bedingenden und sich wechselseitig 
vertiefenden Beziehung. Die Kontemplation bleibt ohne Aktion selbstbe- 
züglich und nutzlos; die Aktion wird 
ohne Kontemplation zu orientierungs- 
Textfolgt losem Aktionismus und entbehrt da- 
Text mit letztlich Substanz und Nachhal- 
De ee ee ers tigkeit. Stehen dagegen Aktion und 
Kontemplation in einem schöpferi- 
schen Miteinander, resultiert daraus eine produktive Lebensgestaltung. 
Was bedeutet dies für das Verhältnis von Wort und Schweigen? Wort 
und Schweigen können kein Widerspruch sein, weil sie einander zugeord- 
net sind. Sie sind aber auch kein reines Paradox”, weil sie sich gegenseitig 
befruchten. Dies ist auch der Grund, warum es nicht ausreicht, Wort und 
Schweigen komplementär wie zwei Seiten einer Medaille zu begreifen. 
Denn beide sind für die eigene Vertiefung aufeinander angewiesen. Das 
Schweigen erhält Ausdruck, Wert und Würde durch das Wort, während 
das Wort - vom Schweigen geformt - Weisheit und Gehalt gewinnt.” Je 
mehr sich Wort und Schweigen aufeinander beziehen, umso mehr finden 
sie in ihre eigene Identität. Daraus resultiert, dass sich Wort und Schwei- 
gen in ihrem Kern nur verstehen lassen, wenn ihre Beziehung zueinander 
mitgedacht wird und sie darin als eine (mystische) Einheit wahrgenom- 
men werden. 
Täglich sprechen wir, täglich schweigen wir. Meist geschieht dies, 
ohne dass wir darüber reflektieren, warum wir wie agieren oder reagieren. 
Vielleicht konnte der Text ein wenig für die Frage sensibilisieren, welche 
Rolle das Sprechen und Schweigen für unsere Identität spielt. 


CORNELIUS KEPPELER, geb. 1975, Dr. theol., studierte Philosophie und katholische Theologie und 
promovierte über Personalführung. Aktuell ist er Personalleiter mit Schwerpunkt Personalentwick- 
lung in einem gemeinnützigen Unternehmen. 


16 »Gerade das, was es uns schwierig macht zu reden, ist auch der Grund, der uns nicht schweigen 
läßt«, Leo der Große, Sermo XXIX: In Nativitate Domini, IX, cap. 1; PL 54, zitiert nach: Hemmerle, 
Sprechen von Cott, 47. 

17 »Die Worte der Weisen sind im Schweigen vernommen« (Koh 9,17), zitiertnach: Panikkar, Wortund 
Schweigen, 16. 
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JENS-UWE HARTMANN 


Wer wandert durch den Kreislauf 
der Wiedergeburten? 


Die Vorstellungen vom Ich im 
Buddhismus 


Alle einheimischen Religionen Indiens teilen zwei Grundannahmen, 
nämlich die Vorstellung von der Wiedergeburt und die Lehre von der 
ethisch-moralischen Tatvergeltung, dem Karma-Gesetz. Jede Handlung ei- 
nes Individuums zieht eine entsprechende ethische Auswirkung nach sich, 
und die Gesamtheit dieser Wirkungen bestimmt nicht nur den Verlauf des 
gegenwärtigen Lebens, sondern auch die jeweilige Wiedergeburt; die ein- 
zelnen Wirkungen gehen also keineswegs verloren, falls sie sich im gegen- 
waärtigen Leben nicht mehr auswirken. Das Leben erfolgt im Kreislauf der 
Wiedergeburten, und diesen Kreislauf gilt es zu verlassen, da er als grund- 
sätzlich unbefriedigend angesehen wird. Die drei großen indischen Religi- 
onen - Hinduismus, Buddhismus und Jainismus - geben allerdings unter- 
schiedliche Antworten auf die Frage, in welcher Form eine Person von einer 
Wiedergeburt zu nächsten weiterwandert. Während der Brahmanismus 
(die Vorform des Hinduismus) und der Jainismus jeweils eigene Seelenvor- 
stellungen entwickelt haben, die beide von der Annahme einer dauerhaf- 
ten Seele ausgehen, hat der Buddhismus eine andere Erklärung gefunden. 


Der zusammengesetzte Mensch 

Er verneint die Existenz einer dauerhaften Seele, die als Träger der Karma- 
Wirkungen nach dem Tod in die nächste Wiedergeburt eintritt. Die 
menschliche Persönlichkeit wird geradezu dekonstruiert und als das tem- 
poräre Zusammentreten von fünf grundlegenden Faktoren verstanden. 
Diese Faktoren sind die sichtbare Gestalt (d.h. der Körper als materielle 
Grundlage), Empfindung, begriffliche Vorstellung, Willensimpulse und 
Wahrnehmung. Sie werden im Moment der Zeugung hervorgebracht und 
zusammen bilden sie die Grundlage für das Entstehen der empirischen Ich- 
Vorstellung. Obschon dieses Ich also nur ein Konstrukt ist, entwickelt es 
die Vorstellung von Identität und Dauerhaftigkeit. Tatsächlich aber sind 
die fünf Faktoren einem ununterbrochenen Wandel unterworfen, der im 
Alterungsprozess des Individuums zum Ausdruck kommt. Da die Ich-Vor- 
stellung an diese Faktoren gebunden ist, nimmt sie notwendigerweise an 
dem ständigen Wandel teil. Im Moment des Todes beginnt der Zerfall der 
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fünf Faktoren, und als unausweichliche Folge verschwindet auch das dar- 
auf beruhende Ich. 

Dieses Modell erlaubt, Leben und Dasein als prozesshaft zu verstehen, 
ohne dahinter gleichsam metaphysisch eine dauerhafte Entität postulie- 
ren zu müssen. Damit wirkt der Buddhismus heutzutage geradezu wissen- 
schaftlich modern. Andererseits steht er vor der nicht geringen Herausfor- 
derung, das Weiterwirken des Karmas nach dem Tod eines Individuums zu 
erklären. Wenn meine Ich-Vorstellung nämlich ein bloßes Konstrukt ist, 
das mit meinem Tod unweigerlich enden wird, wie kann ich dann wieder- 
geboren werden? An wen gebe ich die Summe der positiven und negativen 
Taten aus meiner jetzigen Existenz weiter? Und im Sinne eines verantwor- 
tungsvollen Handelns: Wenn ich nicht derjenige sein werde, der die Folgen 
meiner jetzigen Untaten in einem zukünftigen Leben zu spüren bekommt, 
warum sollte ich dann überhaupt moralisch handeln? Oder, ins Positive 
gewendet: Warum sollte ich mich jetzt um einen ethisch einwandfreien 
Lebenswandel bemühen, wenn ich nicht derjenige sein werde, derin einer 
zukünftigen Existenz die Erlösung erreicht und den leidvollen Kreislauf 
der Wiedergeburten für immer hinter sich lässt? 


Von der Ichlosigkeit 

Der Buddhismus hat diese Fragen in den zweitausendfünfhundert Jahren 
seiner Geschichte durchaus unterschiedlich beantwortet.' Fragt man, was 
der Buddha selbst dazu gesagt hat, steht man vor einer doppelten Schwie- 
rigkeit. Die erste ist eine historische: Die ältesten Quellen, die uns Aus- 
kunft über die Lehren des Buddha geben, reichen zwar bis in das erste 
vorchristliche Jahrhundert zurück, sind aber dennoch mindestens drei- 
hundert Jahre später als der Buddha, dessen Lebenszeit die Wissenschaft 
heute zwischen dem fünften und dem vierten Jahrhundert v.Chr. ansetzt. 
Diese nicht zu überbrückende Lücke macht es schwierig, wenn nicht sogar 
unmöglich, aus den erhaltenen Schriften auf originales Buddha-Wort zu 
schließen. Immerhin erlauben diese Schriften, in gewissem Umfang äl- 
tere von jüngeren Textschichten zu scheiden. Richtet man das Augenmerk 
auf die älteren Schichten, dann steht man allerdings vor einer zweiten 
Schwierigkeit. Es hat nämlich den Anschein, dass der Buddha konsequent 
vermieden hat, Fragen nach dem Ich oder der Seele zu beantworten. Solche 
Fragen werden als nicht heilsrelevant angesehen: Vielmehr wird erläutert, 
dass ihre Beantwortung - ebenso wie die von vergleichbaren Fragen etwa 
nach Anfang und Ende der Welt - lediglich zu nutzlosen Spekulationen 
führt, nicht aber das Voranschreiten auf dem Weg zur Erlösung unter- 


ı Zum Folgenden s. auch Steinkellner, Ernst, Zur Lehre vom Nicht-Selbst (anDtman) im frühen Bud- 
dhismus, in: Der Begriff der Seele in der Religionswissenschaft (hrsg. von Johann Figl und Hans- 
Dieter Klein), Würzburg 2002, 171-186. 
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stützt. Der Buddha veranschaulicht dies mit dem Gleichnis von einem 
Menschen, den ein Pfeil getroffen hat. Wenn der Getroffene nicht sofort ei- 
nen Arzt herbeiholt, sondern vorher noch geklärt haben möchte, wer der 
Schütze war, wie er heißt, aus welcher Familie er stammt etc., dann wird 
er sterben, bevor auch nur eine einzige dieser Fragen beantwortet ist. 

Sehr deutlich aber sagt der Buddha, dass in den genannten fünf Fakto- 
ren keine Seele zu finden sei. Sie unterliegen dem Wandel und der Vergäng- 
lichkeit, und daher können sie nicht als Träger eines dauerhaften Ichs die- 
nen. Das empirische Ich beruht jedoch auf den fünf Faktoren; es 
identifiziert sich damit, haftet daher am Dasein und erlebt folglich alle un- 
erfreulichen Zustände, die unausweichlich mit der Vergänglichkeit der 
fünf Faktoren verbunden sind. Exemplarisch genannt werden Krankheit, 
Alter, Tod, Trennung von Angenehmem, Verbindung mit Unangenehmen 
etc. Die Vergänglichkeit führt zu einer existenziellen Leidhaftigkeit; um 
ihr zu entkommen, muss man die Ichlosigkeit der fünf Faktoren erkennen 
und als Folge davon das Anhaften am Dasein aufgeben. Von diesem Anhaf- 
ten geprägt handelt der Mensch in einer Weise, die Karma erzeugt und zur 
Wiedergeburt führt. Erst wenn man das Anhaften vollständig beseitig hat, 
kann kein neues Karma mehr entstehen, und man erreicht das Nirvana, 
wörtlich das »Verlöschen«.” Dieser Zustand entzieht sich einer Beschrei- 
bung; da er aber völlig frei von dem existentiellen Leiden des Wiedergebur- 
tenkreislaufs ist, kann er näherungsweise mit solchen Begriffen wie fried- 
lich, glückselig und todlos umschrieben werden. 


Das Ich als Prozess 

Wenn der Buddha nun sagt, dass die fünf Faktoren nicht die Seele seien, 
schließt dies die Existenz eines davon verschiedenen dauerhaften Ichs also 
nicht grundsätzlich aus. Tatsächlich gewann im ersten Jahrtausend 
n.Chr. eine buddhistische Lehrtradition an Bedeutung, die von der Exis- 
tenz einer dauerhaften Person (pudgala im Sanskrit) außerhalb jener fünf 
Faktoren ausging. Allerdings kennen wir sie praktisch nur aus den polemi- 
schen Schriften ihrer Gegner, und daher wissen wir nicht genau, welche 
dogmatische Position sie tatsächlich vertreten hat.? Durchgesetzt hat sich 
schließlich die umfassende Ablehnung eines dauerhaften Ichs, und diese 
Sichtweise ist für alle heute noch bestehenden Richtungen des Buddhis- 
mus prägend geworden. Um trotzdem die für das Gesetz von der Tatvergel- 
tung unabdingbar notwendige Kontinuität zu sichern, muss das mensch- 
liche Ich als ein Prozess erklärt werden, der aus einem beständigen Strom 
von sich gegenseitig kausal bedingenden, kurzlebigen Faktoren besteht. 


2 Schmithausen, Lambert, Ich und Erlösung im Buddhismus, in: Zeitschrift für Missionswissen- 
schaft und Religionswissenschaft 53 (1969), 157-170. 

3 Vgl. zu dieser Schultradition zuletzt Skilling, Peter, Rehabilitating the Pudgalavädins: Monastic 
culture ofthe Vätsiputriya-Sämmitiya School, in: Journal of Buddhist Studies 13 (2016), 1-53. 
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Dieser Strom reicht über den Tod hinaus, präfiguriert das nächste Leben 
und setzt sich dann darin fort. Als Träger der Summe aller karmisch rele- 
vanten Bewusstseinseindrücke eines Lebens gilt einer der fünf grundle- 
genden Faktoren, nämlich die Wahrnehmung (vijnana). Der zugrundelie- 
gende indische Fachbegriff wird gern mit »Bewusstsein« wiedergegeben, 
und dann wandert ein solches Bewusstsein von einer Existenz in die 
nächste; diese Vorstellung klingt zwar griffig und zeitgemäß, aber sie 
birgt dennoch Probleme. Die Übersetzung »Bewusstsein« ist nämlich nicht 
zutreffend, und sie ruft zudem ein modernes westliches Verständnis ab, 
das dem buddhistischen Begriff völlig fern liegt. 

Mit dem Faktor der Wahrnehmung ist der vollständige Übergang aller 
geistigen Eindrücke von einer Existenz in die nächste und damit ihr Wei- 
terwirken im Sinne des Karma-Gesetzes gesichert. Zwar entsteht in dem 
neuen Leben eine neue Ich-Vorstellung, die sich normalerweise nicht an 
ihr vorheriges Leben zu erinnern vermag; dennoch beginnt sie als das Re- 
sultat all dessen, was aus dem vorangegangenen Leben an ethisch positi- 
ven oder negativen Eindrücken mitgebracht worden ist. Die Kontinuität 
zwischen solchen Ich-Konstrukten wird unterstrichen durch die Vorstel- 
lung, dass eine spirituell ausreichend weit fortgeschrittene Persönlichkeit 
sich an frühere Existenzen erinnern kann; der Buddha selbst vermag sogar 
das Kontinuum jedes beliebigen Lebewesens nicht nur in die Vergangen- 
heit, sondern auch in die Zukunft zu verfolgen. 


Der Mensch als Teil des großen Ganzen 

Hier wird schon ersichtlich, dass im Sprachgebrauch ebenso wie in der Vor- 
stellungswelt die dogmatischen Überlegungen zur Nicht-Realität eines 
dauerhaften Ichs etwas in den Hintergrund treten und dass solche Betrach- 
tungsweisen wie »ich werde wiedergeboren« oder »ich werde im nächsten 
Leben die Früchte meiner jetzigen Taten ernten« die Ausdrucksweise be- 
stimmen. Dies ist vor dem Hintergrund der buddhistischen Erlösungslehre 
auch durchaus sinnvoll, vielleicht sogar notwendig, um eine Identifizie- 
rung mit dem eigenen Daseinskontinuum zu erreichen, die über den Tod 
hinausreicht. Die buddhistische Anthropologie führt also nicht zu grund- 
legenden Unterschieden zwischen buddhistisch und christlich geprägten 
Gesellschaften. Ein interessanter Aspekt lässt sich in diesem Zusammen- 
hang aber doch festhalten. Der Umstand, dass alle Lebewesen gemeinsam 
im unendlichen Geburtenkreislauf herumwandern, legt die Betrachtung 
nahe, dass man mit allen anderen Lebewesen schon einmal in einem Ver- 
wandtschaftsverhältnis gestanden sein muss. Sie wird in der buddhisti- 
schen Lehre benutzt, um globale Empathie zu erzeugen. In einer wichtigen 
Strömung des Buddhismus, dem MahPDyDna („Großes Fahrzeug«) wird sie 
sogar gesteigert zu der Anschauung, dass alle anderen Lebewesen einmal 
die eigene Mutter waren und dass nun die Gelegenheit gekommen sei, de- 
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ren Güte und Fürsorge zu vergelten - auch in der heutigen Zeit gewiss keine 
schlechte Vorstellung, zumindest bei intakten Familienverhältnissen! 


JENS-UWE HARTMANN, geb. 1953, Dr. phil., ist Professor für Indologie am Institut für Indologie und 
Tibetologie der Ludwig-Maximilians-Universität München. Die Erforschung des indischen 
Buddhismus gehört zu seinen Forschungsschwerpunkten. 
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LISA STRASSBERGER 


Biografiearbeit: Wie sich selbst 
erinnern? 


Max Frischs Roman »Mein Name 
sei Gantenbein« 


Max Frisch hat im Blick, was den Kopfsprung in die eigene Biografie so 
waghalsig macht: Die Fakten entziehen sich, als spränge man in ein leeres 
Becken. »Mein Name sei Gantenbein« - mit dieser Hypothese überschreibt 
Frisch seinen 1964 erschienenen Roman, in den er die Rücksicht auf eigene 
Erlebnisse in der Liebesbeziehung mit Ingeborg Bachmann einspielt.* 

»Ich erlebe Erfindungen ...« - Innen- und Außenwelt des Protagonisten 
sind unterschieden, aber die Trennschicht ist porös wie unsere Haut, die 
Erlebnisse flüchtig wie Atemzüge. Sie werden erst greifbar als Erinnerung. 
Die Erinnerung aber ist eine sich wandelnde Erfindung, ein dynamischer 
und kreativer Prozess, unabgeschlossen, vielstimmig, mit einem unein- 
holbaren Begehren nach Sinn. Max Frisch unterläuft die Sehnsucht, ein 
stabiles, vermeintlich autonomes Selbst zu etablieren und damit das Lei- 
den an Zersplitterung und Entfremdungsgefühlen zu überwinden. Denn 
dieser Wunsch führt rasch in eine unüberwindliche, selbstzerstörerische 
Verzweiflung.’ Stattdessen breitet Frisch den Prozess der Findung einer Le- 
bensgeschichte aus: Mit ihren unterschiedlichen, in sich sinnvoll gestalte- 
ten Perspektiven gibt er seiner Figur einen Spielraum, einen Hoffnungs- 
raum in der Unabgeschlossenheit der Möglichkeiten. 


Vom Reichtum der Möglichkeiten 


Für unser eigenes Selbstverständnis? wie für eine angemessene Seelsorge* 
macht die Bewertung solcher Unabgeschlossenheit den entscheidenden 
Unterschied: Erfindung, Variante, Konstruktion oder Gleichnis verdecken 


ı Zumindestlas Bachmann es streckenweise so; vgl. dazu die kritische Einschätzung von Beatrice von 
Matt: Zauber und Misere, in: Neue Züricher Zeitung, 9.11.13, anlässlich zweier neuer Biografien, ht- 
tps://www.nzz.ch/zauber-und-misere-1.18181827 (eingesehen am 18.09.2017). 

2 Dies hat kürzlich Jonas Lüscher in seinem Roman »Kraft« eindrücklich vorgeführt: Jonas Lüscher, 
Kraft, München 2017. 

3 Vgl. Hofer, Peter, Krisenbewältigung und Ressourcenentwicklung. Kritische Lebenserfahrungen 
und ihr Beitrag zur Entwicklung von Persönlichkeit, Wiesbaden 2017 (2. Aufl), 74£: »Das Selbst ver- 
weist zwar auf ein »verborgenes Ordnungsprinzip:, ist aber nicht lokalisierbar und fassbar. (...) Das 
Selbst wird hier als nur sehr eingeschränkt rational erfassbare Instanz verstanden, deren Existenz 
zwar nicht angezweifelt wird, dessen Vorhandensein aber nach wie vor viele Fragen aufwirft.« 

4 VglKlingenberger, Hubert, Biografiearbeit in der Seelsorge, München 2015, 13, mit Bezug auf Max 
Frisch: »Jeder Mensch erfindet früher oder später eine Geschichte, die er für sein Leben hält.« Klin- 
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die Wahrheit der sich ausdrückenden Person nicht zwangsläufig, sondern 
sind deren notwendige Klangkörper, um die individuellen, unterschiedli- 
chen Möglichkeiten menschlicher Existenz bis zuletzt hörbar zu machen. 
Die radikale Offenheit in der biografischen Erzählung ist lesbar als christ- 
licher Vollzug, verankert in den biblischen Mahnungen, sich kein Bild zu 
machen, von Gott nicht und auch nicht von seinem Ebenbild, und infolge- 
dessen den Mitmenschen nicht zu verurteilen, sondern ihn in seinen Mög- 
lichkeiten zu erkennen, wenn möglich zu versöhnen. 

»Mein Name sei Gantenbein« - die Möglichkeitsform schon im Titel. Sie 
ist bei Max Frisch Programm’: Die Wahrheit einer Person lässt sich nicht 
in Worte fassen, nicht einmal die Wahrheit eines Erlebnisses. Sie lebt im 
Weißen zwischen den Worten: 


»(M)an schreibt darum herum. Man umstellt es. Man gibt Aussagen, die nie 
unser eigentliches Erlebnis enthalten, das unsagbar bleibt; sie können es nur 
umgrenzen, möglichstnahe und genau, und das Eigentliche, das Unsagbare, 
erscheint bestenfalls als Spannung zwischen diesen Aussagen (..) Wie der 
Bildhauer, wenn er den Meißel führt, arbeitet die Sprache, indem sie die 
Leere, das Sagbare, vortreibt gegen das Geheimnis, gegen das Lebendige. Im- 
mer besteht die Gefahr, daß man das Geheimnis zerschlägt, und ebenso die 
andere Gefahr, daß man vorzeitig aufhört, daß man es einen Klumpen sein 
läßt, daß man das Geheimnis nicht stellt, nicht faßt, nicht befreit von allem, 
was immer noch sagbar wäre, kurzum, daß man nicht vordringt zu seiner 
letzten Oberfläche.«® 


Gläubige Menschen, Bibelleser und -leserinnen kennen dieses Ringen mit 
der Entzogenheit einer Wahrheit.’ Frisch platziert diese Erfahrung in den 
Lebensbereich jedes Einzelnen, sie prägt unser Miteinander. Und so lässt 
er die Sprache arbeiten, um mit dem Leser/ der Leserin in einen Schwebe- 
zustand des Verstehens zu kommen. Kunstvoll zieht er Fakten und Daten, 
erkennbare Gesichter zurück, um eine Figur zur Anschauung zu bringen in 
ihrem Versuch zu lieben. Diese Figur ist ein erfundenes Beispiel - nicht 
nur, weiles sich um Literatur handelt, sondern weil sich Erfahrung grund- 
sätzlich nur gleichnishaft ausdrücken lässt, in einem individuell gepräg- 
ten Erlebnismuster und einer Sprachfigur, die offen ist für Interpretatio- 
nen. Und dasist, so Frisch, kein Mangel, sondern ein Gewinn: 


genberger weist daraufhin, dass jede Biografie eine subjektive Konstruktion sei, »die »biografische 
Wahrheit: entzieht sich uns meistens.« 

5 Vgl. Endres, Martin, Max Frischs »Mein Name sei Gantenbein« - Biographie im Spannungsfeld von 
Wirklichkeit und Vorstellung, München 2007. 

6 Frisch, Max, Tagebuch 1946-1949, Frankfurt 1980, 42. 

7 Vgl. ausgehend von diesem Frisch-Zitat auch Gunda Brüske: »Das Weiße zwischen den Worten« (Max 
Frisch) Die andere Seite der liturgischen Sprache, http://www.feinschwarz.net/das-weisse-zwi- 
schen-den-worten/#_ftnı (eingesehen am 18.09.2017). 
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»Jeder Gedanke ist in dem Augenblick, wo wir ihn zum erstenmal haben, voll- 
kommen wahr, gültig, den Bedingungen entsprechend, unter denen er ent- 
steht; dann aber, indem wir nur das Ergebnis aussprechen, ohne die summe 
seiner Bedingungen aussprechen zu können, hängt er plötzlich im Leeren, 
nichtssagend, und jetzt erst beginnt das Falsche, indem wir uns umsehen und 
Entsprechungen suchen (...) und schon ist der Irrtum da, die vergewaltigung, 
die Überzeugung«.® 


»Ausdrücken kann man nur das Beispiel, das mir so ferne ist wie dem Zuhörer: 
nämlich das erfundene. Vermitteln kann wesentlich nur das Erdichtete, das 
verwandelte, das Umgestaltete, das Gestaltete.«° 


»indem ich erfinde, was nie gewesen ist und nie sein wird, zeigt sich meine 
Erfahrung reiner... so daß die Welt zum Muster der Erinnerung wird... wenn 
wir erzählen.«'° 


Eine in der Vergangenheit erzählte Geschichte erweckt den Anschein, ei- 
nen konkreten Vorfall zu benennen, aber dieser Vorfall verwandelt sich in 
seiner Darstellung, er wird Fiktion. Um dies im Bewusstsein zu halten, fä- 
chert Frisch das lyrische Ich in »Mein Name sei Gantenbein« auf in ver- 
schiedene Personen. An der immer und immer wiederholten Sequenz »Ich 
stelle mir vor« zerschellen historische Daten und Fakten, es wechseln Pers- 
pektiven, Erlebnismuster, Berufe und Zuschreibungen. Aus den Augen die- 
ser vorgestellten Personen blickt das lyrische Ich auf das Zusammensein 
mit einer Schauspielerin, Lila, probiert ihr versuchsweise verschiedene Be- 
rufe oder gesellschaftliche Positionen an. Frisch zeigt seine Figuren in ih- 
rem Potenzial, ihren Möglichkeiten. Es ist der Versuch, im fortschreitend 
gelebten Leben auf Alter und Tod hin Festschreibungen der Person zu ver- 
meiden oder wenigstens solche Festschreibungen mithilfe eines literari- 
schen Kunstgriffs, des Rollenspiels, als einschnürende Konstruktion zu 
entlarven. Die Figuren sollen, mitsamt ihrer Vergangenheit, in der Ba- 
lance bleiben, im Reichtum ihrer Möglichkeiten.” 


Ein Paar im Strudel 

Ein Mann schaut auf eine Frau. Um diese Grundkonstellation in Frischs 
Roman gleich zu unterlaufen, setzt sich die Figur »Gantenbein« eine 
schwarze Brille auf und mimt mit grandioser Durchhaltekraft den Blin- 
den. Warum dieser Aufwand? Um die Frau den männlichen Blick nicht 


8 Frisch, Tagebuch, 228. 

9 Frisch, Max, Gesammelte Werke in zeitlicher Folge, 1976, 703. 

10 MaxFrisch, Gesammelte Werke, Bd IV, 262. 

11 Vgl. dazu Gottschlich-Kempf, Simone, Identitätsbalance im Roman der Moderne. Rainer Maria 
Rilke, Hugo von Hofmannsthal, Robert Musil, Max Frisch und Botho Strauß, Würzburg 2014, bes. 
17-109 und 699-826. 
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spüren zu lassen und ihr einen größeren Spielraum zu geben? Um ihr nicht 
die eigenen Vorstellungen anzuheften? Oder um durch die vorgetäuschte 
Blindheit Enttäuschungen besser verkraften zu können? Der Strudel im Ro- 
man, in dem in einem großen Sog alles kreist, ist Untreue. Gantenbeins 
Blindenbrille ist für die Eifersucht des Ichs Werkzeug und Gegenmittel zu- 
gleich: Sehenkönnen, wie sie mich betrügt, weil sie sich sicher wähnt in 
meiner Schwäche. Nicht sehen müssen, dass sie mich betrügt, und weiter 
lieben, weiter gemeinsam leben können. Ob sie ihn betrügt, enthüllt der 
Roman nicht. Zur Anschauung kommt die zerstörerische Möglichkeit der 
Untreue”, das Misstrauen, die Eifersucht. 

»Mein Name sei Gantenbein« ist ein literarisches Modell, das die Haupt- 
figur sorgsam umkreist, um das lyrische Ich nicht im eigenen Bild erstar- 
ren, sondern in seinen unerschöpflichen Denkbewegungen, seiner Phan- 
tasie, seinen Eigentümlich- und Unzulänglichkeiten, seiner Scheu, 
Einsamkeit und Verstümmelung dem Leser anschaulich werden zu lassen. 
Gleichzeitig reflektiert der Autor Max Frisch sein eigenes Modell, indem 
das lyrische Ich streckenweise versucht, ebenso sorgsam auf die begehrte 
Frau zu schauen, ihm dabei das Begehren aber in die Quere kommt und die 
Beziehung entweder im Ungefähren bleibt oder hinter der schwarzen Blin- 
denbrille in unwirklichem Licht erscheint. Lila, wie er sie nach der Farbe 
seiner vorgetäuschten Blindnis nennt, Lila und das Ich bleiben durch das 
Motiv des Pferdekopfs mit den irren Augen, der durch die Wand des Schlaf- 
zimmers bricht - Symbol für Alptraum und Wahn- dauerhaft bedroht.” 


»Ein Mann hateine Erfahrung gemacht, jetzt sucht er die Geschichte dazu - 
man kann nicht leben mit einer Erfahrung, die ohne Geschichte bleibt, scheint 
es, und manchmal stellte ich mir vor, ein andrer habe genau die Geschichte 
meiner Erfahrung... (Der Barmann istes nicht.)'* 


Ein Mann hat eine Erfahrung gemacht, eine Frau hat eine Erfahrung ge- 
macht. Beide, Ingeborg Bachmann und Max Frisch, haben die Erfahrun- 
gen ihrer Beziehung in Literatur umgeformt, in »Undine geht«, »Mon- 
tauk«, »Der Fall Franza« und eben in »Mein Name sei Gantenbein«. Die 
realen Verletzungen liegen darunter und darin. Ingeborg Bachmann stürzt 
nach der Trennung von Max Frisch in eine schwere Krise. Im März 2017 er- 
scheinen erstmalig die »Aufzeichnungen aus der Zeit der Krankheit« von 


ı2 Vgl. dazu Straßberger, Elisabeth, Treue und Passion. Liebesbeziehungen unter dem Druck des Schei- 
terns, Praktisch-theologische Reformansätze aus interdisziplinärer Perspektive, Ostfildern 2015. 

13 Dem Bild »Der Nachtmahr« von Füssli war im Frühjahr 2017 die Sonderausstellung »Füsslis Nacht- 
mahr-Traum und Wahnsinn« im Frankfurter Goethe-Haus mit einem Begleitprogramm im Haus 
am Dom und einem umfassenden Ausstellungskatalog gewidmet, http://www.goethehaus-frank- 
furt.de/ausstellungen_veranstaltungen/ausstellungen/wechselausstellung/fusslis-nachtmahr- 
traum-und-wahnsinn/ (eingesehen am 02.10.2017). 

14 MaxFrisch, Mein Name sei Gantenbein, ?7?, 11. 
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Ingeborg Bachmann, unter dem Titel »Male Oscuro«.' In einer Rezension 
vermittelt die Literaturkritikerin Iris Radisch ihre Sicht der Dinge: 


»Das Ende haben wir nicht gut bestanden, beide nicht«, schreibt Max Frisch 
im Rückblick. und das ist noch stark untertrieben. Frisch und Bachmann kom- 
men nie mehr voneinander los. Denn diese Liebe hat nicht erst begonnen, als 
das Paar auf einer Pariser Parkbank die ersten Küsse tauschte. Und sie en- 
dete nicht an dem Tag, an dem Max Frisch beschloss, das Leben mit einer jun- 
gen Studentin für erträglicher zu halten als das mit der bedeutendsten Dich- 
terin seiner Zeit. Sie lebte weiter in Frischs Mein Name sei Gantenbein und 
seiner Erzählung Montauk. InBachmanns Malina und den unvollendeten Ro- 
manentwürfen des Todesarten-Zyklus. Keines dieser Bücher wird man ganz 
begreifen, wenn man an der Liebeskatastrophe der beiden vorbeisieht - in 
der wirklichkeitsfernen Überzeugung, dass nur der vakuumverpackte Text 
für das Verständnis von Literatur eine Rolle spiele«.'® 


Ingeborg Bachmann: kämpfen und schreiben 

»Mein Name sei Gantenbein« aus der Perspektive von Max Frischs Biografie 
zu betrachten, ist eine Möglichkeit. Ihn darauf festzulegen eine irrefüh- 
rende Fixierung, das mindestens lehrt die Relecture. Ingeborg Bachmann 
hat gegenüber ihrer Rolle in dem 1964 publizierten Buch eine ambivalente 
Haltung eingenommen. In einem Brief an Hans Werner Henze vom 4. Feb- 
ruar 1963, gibt sie die Trennung von Max Frisch bekannt: »(E)s war nicht 
ein bisschen Krankheit, sondern ich musste vor zwei Monaten in die Kli- 
nik, weil ich versucht habe, mich umzubringen.«7 Sie spricht von einem 
»totalen und fast tödlichen Zusammenbruch«", von einem intensiven Ge- 
fühl der Einsamkeit, der Isolierung und der Verzweiflung. Ein Heft mit 
Aufzeichnungen von Max Frisch, das sie in der gemeinsamen Wohnung 
gefunden hat, verbrennt sie auf Anraten des Psychiaters, nachdem sie es 
gelesen hat. Mit dem Manuskript von »Mein Name sei Gantenbein« be- 
schäftigt sie sich intensiv. Zunächst ist sie positiv eingestellt und würdigt 
ihren eigenen Beitrag bei der Entstehung: 


15 Bachmann, Ingeborg, Male oscuro. Aufzeichnungen aus der Zeit der Krankheit (hrsg. v. Isolde Schif- 
fermüller u. Gabriella Pelloni), Berlin 2017. (Wenn nicht anders nachgewiesen wird zitiert aus Brie- 
fen bzw. Briefdurchschlägen, Briefentwürfen und Brieffragmenten der gesperrten Korrespondenz 
Ingeborg Bachmanns im Literaturarchiv der Österreichischen Nationalbibliothek (LIT), Wien, Nach- 
lass Ingeborg Bachmann, vgl. 225). 

16 Radisch, Iris, Ingeborg Bachmann. Die Ausweitung der Krankheitszone, in: Die Zeit, 9. 3.2017, 
http://www.zeit.de/2017/og/ingeborg-bachmann-max-frisch-male-oscuro (eingesehen am 
08.08.2017). 

17 Ingeborg Bachmann an Hans Werner Henze, 4. Februar 1963, in: Bachmann, Ingeborg/Henze, Hans 
Werner, Briefe einer Freundschaft (hrsg. von Hans Höller), München/Zürich 2004 (2. Aufl.), 243-246 
(der Brief, hier versehentlich auf Jänner datiert, wurde in Wirklichkeit im Februar geschrieben), 
hier 244, zitiertin: Bachmann, Male Oscuro, 105. 

18 Ebd. 
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»Ich habe die Größe des Buchs schon früh geahnt und gesehen, (..) jetzt sehe 
ich sie ganz, und dieses Buch wird mir bleiben, weil es zugleich alles ist, was 
ich noch zu geben haben, immer von neuem, und mich mit, in diesem Einver- 
ständnis. Und es wird meine Tröstung sein, denn so erkenne ich zuletzt, dass 
die Jahre gut für dich waren, fruchtbar für Dich waren.«'® 


Nach einem Rückfall, der sie zu einem weiteren Klinikaufenthalt, diesmal 
in Berlin, zwingt, ändert sie ihre Einstellung: 


»Es gibteine Grenze von Ertragenkönnen, die ist für mich erreicht an diesem 
Punkt. Bis hierher und nicht weiter. Soviel Elend, soviel Krankheit, Finsternis 
und Unheilbares und noch immer so recht kein Ende abzusehen - das ist nicht 
zu verkaufen in ein paar Anspielungen, bloss weil es bequem ist, schriftstel- 
lerisch bequem.«?° 


In der Beziehung mit Max Frisch geriet Ingeborg Bachmann in eine 
Schreibkrise, die sie auf das ständige Schreibmaschinengeklapper aus dem 
Arbeitszimmer ihres Partners zurückführt. Nach der Trennung kämpft sie 
um ein verträgliches Miteinander von Empfindung und Reflexion, Biogra- 
fie und Beruf: 


»(D)ie grösste Mühe ist, miteiner Aufregung fertigzuwerden, von der ich noch 
nie etwas gehört oder gelesen habe in all den unzähligen Verlautbarungen 
aus Werkstätten. Ich zittre so, aus Furcht oder Ekel, es ist wie der Abklatsch 
der Krankheit aus den vergangenen Jahren, und es richtet sich gegen das Sch- 
reiben, obwohl ich an mir herumstochre und an mir herumanalysiere und he- 
rausfinde, dass ich diesen physischen Ekel nur durch das abwenden kann, 
was mir so grossen einflösst.«*' 


Es gelingt ihr und sie schreibt an Hans Magnus Enzensberger: »(t)rotzdem 
schreibe ich, fange vielmehr zu schreiben an.«* Auch Ingeborg Bachmanns 
vielschichtiger Persönlichkeit ist also mit einer linear erzählten Geschichte 
nicht beizukommen. »Sie blieb sich selbst ein Geheimnis«, resümiert Iris 
Radisch. »Der Rest ist Literatur.« 


Und unsere eigene Lebensgeschichte? 


Biografiearbeit ist in. Unzählige Kurse werden angeboten, in denen narra- 


19 Ingeborg Bachmann an Max Frisch, 3. Mai 1963 (Max Frisch-Archiv an der ETH-Bibliothek, Zürich), 
zitiertin: Bachmann, Male Oscuro, 107. 

20 Ingeborg Bachmann an Max Frisch, 24. November 1963, zitiertin: Bachmann Male Oscuro, 108. 

21 Briefentwurf Ingeborg Bachmann an Uwe Johnson, 30. Jänner 1966, zitiert in: Bachmann, Male 
Oscuro, 114. 

22 Beleg 
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Verfahren vermittelt werden. Mithilfe dieser Techniken soll die eigene Le- 
bensgeschichte heilsam erinnert und aufgearbeitet werden können. Wo- 
her kommt dieser Trend? Steckt die Sehnsucht dahinter, durch eine beson- 
dere Biografie aus dem Rahmen des 
angepassten Normalbürgertums her- 
Textfolgt auszufallen? Der Wunsch, sich selbst 
Text und einer Gesellschaft, in der der 
a ee Druck auf die einzelnen Mitglieder, 
sich individuell zu definieren und zu 
entfalten, sehr hoch ist, seine Einzigartigkeit vor Augen zu führen? Wel- 
che Rolle spielt das in der Vergangenheit Erlebte für die eigene Identität? 
Dass es für eine gesunde Persönlichkeitsentwicklung unabdingbar ist, sich 
mit seiner Lebensgeschichte, den Brüchen, dem Unvollkommenen und 

Tragischen darin, zu versöhnen, ist kein Geheimnis. 

Die Lektüre von Frischs »Mein Name sei Gantenbein« nimmt uns die Il- 
lusion, man könne seine Vergangenheit ordnen wie ein Regal und das ei- 
gene Ich läge danach offen und geglättet zur Betrachtung vor. Vielmehr 
zeigt sich in seinem Roman die verstörende Tatsache, dass man sich selbst 
nie vollkommen verstehen wird - vielleicht kann dies jedoch auch eine Ent- 
lastung sein. 


ELISABETH STRASSBERGER, geb. »**«««, Dr. theol., studierte Literaturwissenschaft, Geschichte 
und Katholische Theologie. Sie ist Studienleiterin für Literatur der Katholischen Akademie 
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